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Le Symbolisme communautaire du Temple 
chez Saint Augustin ‘ 


(Suite) 


IT. L’EGLISE TERRESTRE, TABERNACLE DE DIEU. 


1) Domus DEI PER OMNEM ORBEM TERRARUM. 


« Circumivi et immolavi in tabernaculo ejus hos- 
tiam jubilationis. C’est à la gloire de l’Eglise qu'il 
rapporte ces mots, l’Église devant qui a cédé la persé- 
cution de ses ennemis ; et comme cette victoire ne 
vient que de la foi de l’univers, © J’ai parcouru le 
monde, dit-il, et dans son tabernacle j’ai immolé à 
Dieu une hostie de joyeuse louange. » J’ai contemplé 
la foi de toute la terre, cette foi qui dresse ma tête 
au-dessus de mes persécuteurs d’hier, et dans son 
tabernacle — dans cette église qui embrasse le monde 
— inexprimablement, j'ai loué le Seigneur » (75). 


(75) « Et in ipso tabernaculo ejus, id est in Ecclesia toto orbe dif: 
fusa, ineffabiliter laudavi Dominum » (Ps. 26, 13 — PL. 36, 206). 


(*) ERRATA: Deux erreurs se sont glissées dans la composition de la 
première partie de cet article (Voir R.A.M., janvier-mars 1961, pp. 3-30): 
— À la fin de la note 34, p. 16, lire: 

…S. Ambroise, à l’extrême bord de l’idée, Ep. 30, 3 (PL. 16, 1062). Le 
thème en tout cas est scripturaire, ainsi que l’a montré récemment 
R. Laurentin (op. cit. sur Saint Luc, spécialement ch. 6, Marie, fille de Sion 
et Tabernacle eschatologique, pp. 188 ss.). Cf. aussi Y.M. Congar, op. cit., 
Appendice Il, La Vierge Marie et le Temple, pp. 302-309. 

— Lire ainsi le début de la note 51, p. 23: 

Le Père TENA, constatant. 
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Le premier cri d’Augustin quand il contemple l’Église, 
est un cri d’admiration pour le triomphe de son Seigneur. 
Cette Eglise, hier méprisée, la voilà qui s’impose désormais 
aux regards de tous, montagne issue d’un caillou pour 
remplir le monde (76), vaste édifice dont la construction 
est une véritable épopée. Contre elle le monde entier — 
mare et plenitudo ejus — s’est armé quand elle croissait 
et s’édifiait sur toute la terre (77). En vain. « Quam magna 
domus ! » (78) exulte Augustin face aux derniers tenants 
d’un paganisme à l’agonie, « Crevit multum domus heac, 
et multas gentes implevit ! » (79). Les bornes de l’Empire 
lui-même, que les Romains depuis longtemps considéraient 
comme adéquat à l’univers (80) sont franchies. Nul lan- 
sage d’une barbarie si rude qu’elle ne fonde au feu du 
Saint-Esprit. & Ils sont déjà nombreux les peuples barbares 

qui ont donné leur foi au Christ. Là où l’Empire Ro- 

main n’a pas pénétré encore, déjà le Christ est maî- 
tre (81) ; ce que le fer des combattants n’a pu s’ou- 
vrir a cédé à Celui qui ne combat que par le bois. 

« Car le Seigneur a régné par le boïs ». Et qui donc 

combat par le bois, si ce n’est le Christ ? Par sa 

croix il triomphe des rois ; se les étant soumis, c’est 
de sa croix encore qu’il les marque au front ; quant 

à eux, ils font de la croix leur glaive, car c’est en elle 

qu'est leur salut. Voilà ce qui arrive, voilà comment 

croît la Maison, comment elle s’édifie » (82). 


(76) « Ipse est mons qui ex parvo lapide venit, et totum orbem cres. 
cendo implevit. In illa aedificatur Ecclesia quae abscondi non potest » 
(S. 338, 1 — PL. 38, 1478). Sur ce thème du Christ-montagne (la montagne, 
c'est le Christ, mais le Christ Total), et du Christ pierre angulaire, voir 
l'étude du Père A. Lauras, Deux images du Christ et de l'Eglise dans la 
Ari augustinienne, dans Augustinus Magister, Paris, 1954, vol. 2, 
p. : 

(D) EPS MIE (PER T1232); 2 

(78) S. 116, 7 (PL. 38, 661). Cf. Ep. 142, 2 (PL. 33, 584) « ista tam 
magna domus ». 

(9) Ps 29572 (Pr TS 1228): 

(80) Dersmann, Licht vom Osten (1908), auquel renvoie Mgr. BATiFFoL, 
Le catholicisme de Saint Augustin, Paris, 1929 (5° éd.), p214%n. 1 

(81) Cf. Epist. 199, 47 (PL. 33, 922). RS 

(82) Ps. 95, 2 — ce. 1228. 
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Et cependant ce triomphe du Christ dans sa jeune 
Eglise ne peut suflire à Augustin. Il sait trop combien le 
dessein de Dieu manifesté dans l’Ecriture est d’étendre 
au monde entier sa maison (83) pour céder au pessimisme 
de ceux qui la voient déjà en décrépitude, — jam. decre- 
vit — (84) intacte seulement sur la terre africaine. 

« Proclamez jour après jour son salut. Jour après 
jour qu’on le prêche, jour après jour qu’on édifie. 

« Qu'elle croisse, dit Dieu, ma maison. » Et comme 

si les ouvriers lui disaient alors : &« Où veux-tu que 

nous l’édifions ? Où veux-tu qu’elle croisse, ta mai- 
son ? Montre-nous une place convenable, une place 
immense, puisque tu veux une immense maison. Où 
nous ordonnes-tu de faire cette annonce, jour après 
jour ? » — il leur montre l’endroit : &« Annoncez sa 
gloire parmi les nations »... Parole de Dieu qui bâtit 
la maison sur la terre entière : &« Annoncez sa gloire 
parmi les nations » ! Et pour que tu n’aies pas l’idée 
d’en excepter certaines, il continue : & Chez tous les 

peuples ses merveilles » (85). 

Nous n’avons pas à évoquer ici longuement la contro- 
verse donatiste. On la devine cependant présente à tous 
ces textes. Des années durant (86), saint Augustin ne 
cesse de redécouvrir devant ses fidèles la majesté grandiose 
de la maison de Dieu dans ces quelques versets repris avec 
amour, inlassablement (87). 


(83) S. 336, 1 (PL. 38, 1472): « Consideret ergo charitas vestra aedi- 
ficari zdhuc istam domum toto sicut praedictum est et promissum orbe 
terrarum. » Ps. 92, 8 (PL. 37, 1189): « Domum tuam.. non hic, aut ibi… 
sed per totum orbem terrarum... erit. » Ps. 45, 32 (PL. 36, 513): « Templum 
suum Deus ubique collocavit; fundamienta Apostolorum et Prophetarum 
ubique firmavit. » Ps. 86, 4 (PL. 37, 1104): Le chiffre 12: (les 12 portes, 
les 12 sièges) « Sacramentum est cujusdam universitatis; quia per totum 
orbem terrarum futura erat Ecclesia, unde vocatur hoc aedificium ad Christi 
compagem. » 

(84) Ps. 95, 2, c. 1228. Les Donatistes, ne pouvant échapper à l’évi- 
dente leçon des textes, prétendaient que l'Eglise avait eu son universalité, 
mais ne s'était finalement conservée pure qu’en Afrique. 

(85) id. 3, e. 1228. C£. S. 163, 3 et 4 (PL. 38. 890, 891). 

(86) Pour la rencontre du thème de la maison avec celui de la catho- 
licité de l'Eglise, depuis 396 au plus tôt (S. Morin, 15), jusqu’en 417 (S. 163). 

(87) « His atque hujusmodi testimoniis tantae hujus domus, quae in 
tota Scriptura tam multa reperiuntur.. » Ep. 142, 3 (PL, 33, 584). 
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« Chantez à Dieu, terre entière ». Mais ce chant, 
cantique nouveau de la charité, c’est lui-même qui 
édifie : & ipsum cantare aedificare est ». Et si toute 
la terre retentit de ce chant nouveau, c’est là qu’est 
bâtie la maison. La maison de Dieu c’est donc la terre 
entière ; et qui se refuse à adhérer à la terre entière 
est une ruine, non la maison » (88). 

Il s’imagine peut-être construire, mais il n’édifie 
qu’un pan de mur blanchi isolé de toute construction — 
tentative hypocrite, maudite par le Seigneur. & Ils ne com- 
munient pas à l’univers » (89) ; ils ne chantent donc pas 
le chant nouveau avec la terre entière. « Annuntiate in 
gentibus ». Ces nations, ils feignent de les croire réduites 
aux seules provinces d'Afrique. Mais de cet édifice limité, 
comme jadis du Temple de Salomon, il ne restera pas 
pierre sur pierre (90). « Dis leur : vous appelez à votre 
mur blanchi ;: moi, c’est au saint parvis que j’adore mon 
Dieu — in atrio sancto ejus : catholica Ecclesia » (91). 

Pour Augustin, ce terme de « catholique », qu’il n’a 
pas créé (92), mais dont nul plus que lui ne contribuera 
à faire un attribut essentiel de l’Eglise (93), exprime tout 
à la fois une constatation et une exigence. Et c’est juste- 
ment parce que le spectacle que donne déjà son Eglise face 
aux conventicules donastistes, lui permet d’accepter ce 
programme dans toute son ampleur, qu’il la leur désigne 


(88) Ps. 95, 2, c. 1228: « Si omnis terra domus Dei, qui non haeret 
omni terrae, ruina est, non domus. » L 

(89) zbid., 3, ce. 1229: « Non communicant universo orbi terrarum. 
Et ideo non sunt aedificantes in domo, sed parietem dealbatam erexerunt… » 

(90) cbid., et 10, c. 1223. Rapprochez ibid. 1 et 2. Pour le symbolisme 
ici du temple de Salomon, cf. supra n. 70. 

(91) ibid. 10, c. 1234: « ad parietem dealbatam vocatis; in atrio sancto 
adoro Deum meum. » — id. 1233: « in catholica Ecclesia; hoc est atrium 
sanctum ejus. » — Cf. Ep. 142, 2 (PL. 33, 584): « Quae sit haec domus, 
id est Ecclesia catholica alio loco dixi. » — Ps. 44, 32 (PL. 36, 513). 

(92) Cf. TERTULLIEN, Adv. Marcionem, 3, 21, 3 (Corpus Christ. 1, 537) 
commentant Îs. 2, 24: « et erit in novissimis diebus… mons Domini, utique 
sublimitas Dei, et aedes Dei. super summos montes, utique Christus, catho- 


licum Dei templum in quo Deus colitur, constitutum super omnes eminen- 
Uas virtutum et potestatum. » 


(93) BatirroL, op. cit., pp. 212-213, n. 4. Cf. O. RoTrmanER, Catholica, 
dans Revue Bénédictine, 1900, pp. 1-9. 
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avec une telle fierté exultante, d’un geste immense qui 
ouvre sur l’univers : 
« Devant sa face que s’ébranle toute la terre ! » 
Quels témoignages ce sont là pour l’édification de la 
maison ! Voici que tonnent les nuées du ciel : c’est 
sur toute l’étendue des terres que s’édifie la maison de 
Dieu. Et nos grenouilles de coasser dans leur marais 
« Nous seuls sommes chrétiens ! »... C’est le témoi- 
gnage des Psaumes que j’avance, ces Psaumes que 
tu chantes, — mais comme un sourd. Et je te dis 
« Regarde : témoignage de toute la terre ! » — et je 
te montre la terre entière couverte de la maison » (94). 
Sur cette vision elle-même d’ailleurs, on ne saurait se 
reposer. Vouloir la communion à tout l’univers dicte à 
l'Eglise un impérieux devoir missionnaire. Augustin était 
de son temps, et sa formation l’avait profondément pétri 
de remanité. S’il a pu croire longtemps avec toute son 
époque que l’extension géographique de l’Eglise n’était 
pas loin d’atteindre aux bornes de l’univers (95), s’il n’a 


(94) Ps. 95, 11, ec. 1234: « Vide testimonia orbis terrarum.. Ego übi 
orbem terrarum ostendo aedificatum. » Cf. S. Morin, 15 (Misc. Agos., 646 
« Et ecce videmus ecclesiam toto terrarum orbe diffusam. » S. 338, 1 (PL. 
38, 1478) « ubique diffusa ». Ps. 26, 12 (PL. 36, 205). Ps. 130, 1 (PL. 37, 
1704) « ex multis credentibus in toto orbe terrarum ». S. 163, 3 (PL. 38, 
890). Ep. 142, 2 (PL. 33, 584): « Sed haec domus non orbis terrae uno 
angulo aedificata, sed per omnemñ terram. » Ps. 45, 32. (PL. 36, 513): 
« Vide templum regis quam late diffusum est. » On se retient de transcrire 
ici tous ces textes admirables où éclate l’amour d’Augustin pour l'Eglise 
dans l'enthousiasme qui l’anime au spectacle qu’elle lui offre: « Chorus 
Christi jam totus mundus est. Chorus Christi ab oriente in occidente con- 
sonat.… » (Ps. 149, 7 — PL. 37, 1953). Mais nous devons nous restreindre 
au thème du Temple ou de la Maison de Dieu. On pourra voir par ex. 
BaTiFFoL, op. cit., ch. IV: Synthèse antidonatiste d’Augustin, p. 211 sq. 

(95) « Non desunt adhuc ultimae gentes, licet ut perhibetur paucis- 
simae, quibus hoc nondum fuerit praedicatum » (De nat. et gratia, 2 — 
PL. 44, 249). Cf. In ep. Joan., 2, 2 (PL. 35, 1190): « Paucae (gentes) 
remanserunt. » Ces textes sont de 415. Quelques années plus tard, des évé- 
nements militaires semblent lui avoir ouvert les yeux. En 419, il écrit à 
Hésychius, qui s’imaginait le monde déjà rempli de l'Evangile: « Pour ce 
que pense là-dessus ta sainteté, j’ai été convaincu par des preuves irré- 
futables qu’il n’en est rien. Il y a encore près de nous, en Afrique, d’innom- 
brables tribus barbares chez qui l’évangile n’a pas été prêché. Ce fait nous 
est tous les jours rendu palpable par les captifs qui nous arrivent de là 
et qui déjà se mêlent aux esclaves des Romains. » Il nous est bon de retrou- 
ver dans ce texte quelque chose de l’angoisse apostolique de saint Grégoire 
devant les captifs d'Angleterre. 
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peut-être pas été sensible à toutes les conditions qu'’exigeait 
un apostolat véritablement missionnaire parmi les peuples 
au-delà du limes romain (et dans les provinces mêmes, 
parmi le monde des campagnes, de langue punique, où 
l'Eglise risquait d’apparaître comme liée à la classe domi- 
nante et à la ville romaine civilisée) (96), du moins a-t-il 
marqué, et avec force, la nécessité de cette évangélisa- 
tion (97). 

Car la maison n’est pas achevée encore. € Elle 
grandit, la maison du Seigneur notre Dieu, elle gran- 
dit. On y travaille, elle avance, c’est l’œuvre de ces 
textes sacrés, de ces lectures, de la prédication de 
l’évangile sur toute la terre ; car elle est encore en 
chantier, la maison. Certes elle a crû déjà, et elle 
s’étend sur bien des peuples, mais elle ne les a pas 
encore tous. Nombreux sont ceux qu’elle a recouverts 
peu à peu, mais c’est tous qu’elle doit les possé- 
der » (98). 

Et si cet appel s’adresse avant tout aux prédicateurs 
de la foi (de die in diem praedicetur ! de die in diem 
aedificetur !), son urgence ne manque pas de s’étendre à 
tout chrétien. Car les terres chrétiennes elles-mêmes sont 
pays de mission. Les pierres vives de l’édifice de Dieu y 
voisinent avec des pierres mortes. 

« Et puissent-elles, ces pierres mortes, éprouver 
la compassion des pierres vives. Quand je dis : « mor- 
tes », je n’entends pas les pierres qui entrent dans 
ces constructions que vous voyez-là, non plus celles 
sur qui travaille le ciseau de l’artisan, ou qu’un hom- 
me sculpte pour en faire des dieux ; ..….j’entends par- 
ler des hommes, pierres mortes à l’image de qui sont 
ces dieux. Quant aux pierres vivantes, c’est à eux 
que s’adresse l’apôtre Pierre : & Et vous, frères, 
comme des pierres vivantes entrez dans la structure 


(96) Cf. Van per MEER, op. cit., vol 1, p. 67. 

(97) « Non enim Romanos, sed omnes gentes semini Abrahae, media 
quoque jurationis promisit.. » (Ep. 199, 47 — PL. 43, 922). 

(98) Ps°295F2N(PL. 37 1228). 
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du saint temple de Dieu ». Ah ! puissent-elles, dis-je, 
mes frères, puissent-elles ces pierres mortes, éprouver 
la compassion des pierres vives. Car enfin, que re- 
cherchons-nous ? Pourquoi nous empresser, tantôt 
dans l’angoisse, tantôt avec dilatation de cœur ? Quel 
est le but de nos soucis et de nos soins, sinon de libérer 

la pierre de la pierre ? » (99). 

Car les païens sont captifs de leurs idoles. Comme elles, 
ils ont des yeux et ne voient point se réaliser dans le Christ 
les prophéties, ils ont des oreilles et n’entendent point 
les Ecritures véritables. Faut-il donc en désespérer ? Loin 
de là. Dieu est assez puissant pour tirer de ces pierres des 
Fils d'Abraham (100). 

Cette image de la captivité inspirera à Augustin une 
synthèse grandiose, vers la fin du carême de 415, toujours 
dans l’Enarratio 95, qui a justement pour.titre : € Quand 
s’édifiait la maison après la captivité » (101). La veille, 
commentant le Psaume 131 : &« Invenimus eam in campis 
saltuum », l’orateur a montré comment la terre entière, 
couverte d’idoles, était devenue forêt. Au milieu des ron- 
ces de l’idolâtrie, c’est pourtant là qu’on a trouvé le taber- 
nacle de Dieu (102). Et ce soir, puisque Sévère de Milève, 


(99) S. 24, 2 (PL. 38, 163) 16 juin 401. 

(100) Zbid. Le R.P. VERSTAEN, a.a., voit dans les « pierres vivantes » 
et les « pierres mortes », les chrétiens forts, et les chrétiens faibles (L’Eglise, 
tabernacle de Dieu, dans la Vie Augustinienne, nov. 1953,.p. 108). Nous ne 
croyons pas pouvoir adopter cette interprétation. — În Joan. 9, 16 (PL. 35, 
1465): « Potens est Deus de lapidibus istis suscitare filios Abrahae. Lapides 
dicens omnes gentes, …propter stoliditatem et duritiam stultitiae, quia eis 
quos adorabant similes facti erant: adorabant enim insensata simulacra 
pariter insensati. » « De fait, continue Augustin, nous-mêmes, fils des 
Gentils, sommes de ces pierres dont Dieu tira des fils d'Abraham. » Ce 
sermon est de peu antérieur à Ps. 95 (carême 416). 

(101) La plupart du temps en référence à ce titre commun à plusieurs 
psaumes (psaumes 95, 125, etc.), ce thème traverse donc toute cette période: 
S. 24 (401), Ep. 142 (412) où l’on trouve l’esquisse que parfaira Ps. 95 
(et 131) (415). Enfin un écho dans le De Trinit., 15, 35 (PL. 42, 1085) (417). 

(102) Ps. 131, 11 (PL. 37, 1720) où de l’arche, du tabernacle, du temple, 
il est fait une seule image de l'Eglise. Quelques jours plus tard, le jour même 
ou le lendemain de Pâques, toujours à propos des Donatistes, il rappelle 
d’un mot ses explications précédentes: « Certe invenimus eam in campis 
saltuum, invenimus Ecclesiam in omnibus gentibus » /n ep. Joan, 1, 8 (PL. 
35, 1984). Il semble n’être plus revenu par la suite sur ce verset du Ps. 131. 
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hôte d’Hippone ces jours-là, se récuse, il va rappeler l’his- 
toire cette maison. Une histoire bien connue d’ailleurs, 
mais elle est toujours douce l’évocation de la vérité (103). 

Le Seigneur venant sur la terre a donc trouvé une 
forêt, où l’assaillent des taureaux furieux, où contre lui 
rugissent les lions, où les hommes, comme l’enfant pro- 
digue, donnent leurs soins à de vils troupeaux : les idoles 
dont ils sont esclaves ; € et ipsa superstitione Gentilium 
silva erat omnis terra » (104). C’est pourtant là que le 
Christ veut bâtir sa maison. Il faut donc nettoyer la place. 
La forêt, c’est d’abord l’infâme prolification d’idoles,. 
Qu'on l’arrache ! et les hommes seront délivrés. Alors, par 
l’effusion de son sang précieux, le Rédempteur rachète 
d’un coup toute la terre : quel moindre prix pourrait 
valoir ce trésor ? Et l’œuvre des Apôtres au cours des siè- 
cles sera d’aller, annonçant cette délivrance, pour la ren- 
dre effective partout. A leur voix, peu à peu s’élargira la 
clairière de liberté où pourra s’agrandir la maison. « Qu'ils 

l’arrachent, cette forêt, qu’ils libèrent la terre de 

l’esclavage, qu’ils bâtissent, qu'ils édifient, procla- 
mant l’immensité de la maison du Seigneur. Et com- 
ment l’arracher, cette forêt de démons, sinon en 
annonçant Celui qui les domine tous ?... C’est parce 
qu’ils sacrifiaient aux démons que les hommes vivaient 
dans l’esclavage et que toute la terre était devenue 
forêt ; mais qu’on annonce le Puissant, Celui qui 

transcende toute louange » (105). 

Ici, se dévoile à nouveau la passion d’Augustin pour 
la gloire du Christ. C’était pour lui qu’il se réjouissait en 
contemplant le triomphe de son Eglise, c’est Lui seul qu’il 
veut voir prêcher. & Annoncez sa gloire parmi les nations. 

La gloire du Christ, non la vôtre. O constructeurs, 

prêchez sa gloire parmi les nations. Si vous tentez 


d’annoncer votre propre gloire, vous croulerez ; mais 


(103) Ps. 95, 1 (PL. 37, 1227): « Dulcis est commemoratio veritatis ». 
(104) Jbid., 5, col. 1230. 
(105) Ibid. .e 1231. . 
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par la sienne vous serez vous-mêmes édifiés en édi- 

fiant » (106). 

Les apôtres sont comme des cieux qui annoncent la 
gloire de Dieu. Mais qui donc a fait les cieux, sinon le 
Seigneur, le Puissant qui transcende toute louange, le 
Terrible par-dessus tous les dieux ? « O coeli, quos fecit, 
annuntiate in gentibus gloriam ejus (107). Aedificetur 
domus per omnem terram, cantel omnis lerra- canticum 
novum » (108). 

Alors se réjouiront tous les arbres des forêts. Car les 
arbres de ces forêts, ce sont les païens. Arbres sauvages 
et inutiles avant d’être appelés à l'édifice, ils entreront 
maintenant, imputrescible bois de cèdre ou de cyprès, 
dans la structure de la maison (109). 

Qu'ils prennent garde pourtant eux aussi de ne pas 
dérober au Christ sa gloire. C’est lui qui sauve et qui bap- 
tise (110). Qu'on ne s’appuie sur aucun autre nom. « Non 


(106) Ibid. 3, e. 1229 (déjà, Ep. 142, 2 — PL. 33, 584). Qu'ils le sachent 
bien d’ailleurs: « Nisi Dominus aedificaverit domum.…, »; c’est le Christ 
seul qui donne à leur travail son efficacité: « Omnes currimus, omnes labo- 
ramus, omnes aedificamus modo. Nos loquimur foris, ille aedificat intus » 
(Ps. 126, 2 — PL. 37, 1668). 

(107) Ibid., 6, c. 1232. Gloire de Dieu, ou du Christ, qui est d’ailleurs 
inséparable du salut de l’humanité. Voir Ps. 18, 3 (PL. 36, 158...) Ipsi 
(Apostoli) enarrant nobis gloriam Dei positam in Christo Jesu, per gratiam 
in remissionem peccatorum.… Gloria Dei ïlla qua salvi facti sumus. » Cf. 
aussi Ps. 30, "6 (PL. 36, 233): 

(108) Ps. 95, 6, ce. 1232. Cf. Ps. 126, 13, ce. 1676: Nier la catholicité de 
l'Eglise, c’est prêcher contre le Christ, « janua domus, porta civitatis. Qui 
autem praedicat in porta, Christi honorem quaerit, non suum; et ideo qui 
praedicat in porta dicit: nolite in me praesumere; non enim per me sed 
per portam intrabitis. » 

(109) JZbid., 13, c. 1234. A l’image de l’arbre sylvestre devenu bois de 
construction, saint Augustin mêle ici l’image paulinienne de l'olivier franc 
enté sur l’arbre de culture. 

(110) Ibid. 8, c. 1233: « …Hoc annuntiamus cum aedificamus domum. 
ecce jam annuntiatum est gentibus. Quid debent facere gentes quibus annun- 
tiaverunt illi qui silvam extirpaverunt ? Jam ad ipsas gentes dicit: « afferte 
Domino. gloriam et honorem.…. Nolite spem in homine ponere. Si bapti- 
zatur unusquisque xestrum, dicat: Ille me baptizat … » Cet argument, on 
le sait, était habituel à S. Augustin contre le second baptême des Donatistes 
(cf. In Joan, 5, 6 — PL. 35, 1414 ss.; 10, 13, col. 1464), qui équivalait à 
mettre pierre sur pierre (quis ponit lapidem super lapidem, nisi qui Baptis- 
mum super Baptismum imponit ? ? Ps. 95, 2, c. 1228; mais « non relinquetur 
lapis super lapidem ».…), et à placer sa confiance dans la vertu d’un hom- 
me, ministre du sacrement, plutôt que dans le Christ seul. 
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nomini hominum, non nomini vestro, sed nomini ejus 
afferte gloriam ». Voilà qu’a grandi la maison et que s’élè- 
vent les parvis. Quelle victime les peuples y vont-ils 
apporter ? Confessio et pulchritudo in conspectu ejus…. 
l'humilité du cœur, voilà l’hostie que Dieu désire (111). 

Cette dernière remarque, si elle peut se justifier dans 
un contexte antidonatiste, laisse pourtant affleurer une 
autre préoccupation d’Augustin (112) : cette année même, 
il compose le & De natura et gratia » (113), il va inter- 
rompre le « De Trinitate » (114) pour se livrer tout entier 
à la défense de la grâce du Christ contre les Pélagiens. 
Le mystère de l’Eglise en construction n’en restera pas 
moins sous son regard, mais un regard plus éveillé au 
combat de ceux qui construisent, dans la faiblesse et l’im- 
puissance ; si du moins la grâce du Christ, s’appuyant sur 
leur humilité, ne leur assure le triomphe. Pour mesurer 
l'emprise de ces préoccupations sur l’esprit d’Augustin 
pendant ces mois de réflexion et de controverse, il n’est 
que de comparer à l’En. 95, que nous avons surtout citée 
jusqu'ici, le Sermon 163, prononcé deux ans plus tard, 
en 417, et qui lui est exactement parallèle (115). La moi- 
tié du sermon traite du couple grâce-humilité (7 à 12) et, 
au cœur du développent sur la construction de la maison, 
à propos du cantique auquel est conviée la terre entière 
— annuntiate salutare ejus —, s’insère cette émouvante 
évocation du désir d’un salut libérateur, désir qui habitait 
les anciens justes et tourmentait le vieillard Siméon, d’un 
salut qui ne saurait être autre que la miséricorde faite 


(111) Ibid., 9, 11, c. 1233-1234. 

(112) Préoccupation d’ailleurs qui, indépendamment de toute contro- 
verse sera celle de sa vie entière. Cf. en 411, dans un sermon où les Dona- 
listes ne semblent pas directement visés: «€ dilexi decorem domus tuae. 
locum habitationis gloriae tuae. La gloire de Dieu, c’est que l’homme 5e 
glorifie de ses biens en Dieu et non en lui-même. Et tels" sont dans l'Eglise, 
maison de Dieu, ceux qui participent à la beauté de cet édifice, ceux en qui 
habite la gloire de Dieu » (Ps. 25, 12 — PL. 36, 194-195). 

(113) PL. 44, 247. 

(114) C£. epist. 169, 1 (PL. 33, 743). 

(115) PL. 38, 899 sq. 
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chair dans le Christ (116). La situation militante des bâ- 
tisseurs, dont nous aurons à reparler, n’enlève d’ailleurs 
rien aux convictions d’Augustin sur l’avenir de la Maison 
du Seigneur, conviction fondée sur l’Ecriture, qui, avec 
l’extention universelle (117), lui promet encore la péren- 
nité : 

« Puissante sera la maison du Seigneur, et elle em- 
brassera toute la terre. Beaucoup s’écrouleront ; elle 
demeure, Beaucoup seront ébranlés ; elle, ne connaîtra 
pas les secousses. À ta maison, Seigneur convient la Sain- 
teté. Dis-moi, est-ce pour peu de temps ? Certes non 
Pour la suite des siècles ! » (118). 


f. Dominique SANcHiS 0.5.b. 
(à suivre) 


(116) « Quid est enim salutare ejus nisi Chrisium ejus ? Pro isto 
salutari orabamus in Psalmo: Ostende nobis Domine misericordiam tuam. 
et salutare tuum da nobis. Desiderabant hoc salutare antiqui justi.… Salutare 
tuum da nobis: Christum tuum cum in hac carne vivimus videamus. Videa- 
mus in carne, qui nos liberet a carne: veniat caro mundans carnem... In hoc 
desiderio erat senex ille sanctus Simeon.… » (4, c. 891). On pense à la pré- 
cieuse étude de M. PLAGNIEUX (/nfluence de la lutte antipélagienne sur le 
« de Trinitate » dans Augustinus Magister, vol. 2, p. 817 sq.), suivant 
laquelle en ces années 415-417, s’est approfondi le Christocentrisme de l’âme 
d’Augustin. 

(117) Ici-même: « Cantate Domino canticum novum. Et ne putes do- 
mumistam in uno angulo aedificari, sicut aedificant schismatici vel haere- 
tici, attende quod sequitur: Cantate Domino omnis terra ». 

(118) Ps. 92, 8 (PL. 37, 1189): « Domus tuam decet sanctificatio. 
Domine. Domum tuam, totam domum tuam: non hic, aut hic, aut ibi, sed 
domum tuam totam, per totum orbem terrarum. Quare per totum orbem 
terrarum ? Quia correxit orbem terrae qui non commovebitur, Domus 
Domini fortis erit; per totum orbem terrarum erit: multi cadent, sed domus 
illa stat; multi turbabuntur, sed domus illa non movebitur. Domum tuam 
decet sanctificationem, Domine. Numquid parvo tempore ? Absit. In longi- 
tudinem dierum, » 


L'EXERCICE DES BIENHEUREUX 


DU PERE Co DE PARIS 


Depuis la publication des ouvrages que G. Fagniez (1) et 
L. Dedouvres (2) ont consacrés au P. Joseph de Paris, celui-ci 
n’est plus un inconnu dans l’histoire de la spiritualité française. 
Aussi H. Bremond ne l’a-t-il pas oublié dans son Histoire 
Littéraire et J. Calvet le mentionne-t-il dans son livre sur La 
Littérature religieuse de Saint François de Sales à Fénelon (3). 


Mais, si l’on interroge ces auteurs sur les détails de sa 
doctrine et de ses œuvres de spiritualité, on constate que tout 
n’est pas encore bien clair. Au contraire, plus on se penche sur 
les documents que cet auteur spirituel nous a laissés, plus on 
s'aperçoit que les conclusions prudentes auxquelles ses biogra- 
phes en sont venus jusqu'ici n’ont rien d’inébranlable. Dans 
cet article, je ne veux pas déroger aux mérites de ces premiers 
explorateurs. Je veux seulement répondre à quelques questions 
qu'ils ont passées sous silence. 

C'est, entre autres, le cas pour le premier livre spirituel 
que le P. Joseph fit publier. 

Ce livre parut sous le titre 

EXERCICE DES BIEN-HEUREUX 

PRATIQUABLES (sic) EN TERRE PAR LES AMES DEVOTES. 

ET DESPOUILLEES DES AFFECTIONS DE LA TERRE. 

À Troyes (s.d.) (10-5,5 em. (4) + 194 + (5) pages) (4). 

Bien que l’approbation fût donnée en 1610, L. Dedouvres 
croit que ce livre ne fut publié pour la première fois qu’en 


1633 (5). 


() G. Facnixz. — Le Père Joseph et Richelieu; Paris, 1896, vol, I-II. 

(2) L. Derouvres, — Le Père Joseph de Paris: Paris, 1932, vol. I-IL. 

(G)MParis 1955: 

(4) Exemplaire conservé à la Bibliothèque du Collège Lion 
des Capucins de Rome. 

(5) DEDoUvVRES, o. c., vol. 1} p. 272, note 3. 
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Le P. Joseph l’aurait écrit pour les habitants de Nantes. 
En 1609, il avait prêché pour eux le Carême. À son départ, 
il promit de leur laisser un souvenir de ces prédications. Il ne 
se serait acquitté de cette promesse qu’en 1633 par la publica- 
tion de ce livre. Ce qui expliquerait, selon cet auteur, que 
le P. Joseph, dans l’exorde de sa préface, fait ses excuses à ses 
anciens auditeurs avec ces mots : & Voicy maintenant que ie 
vous offre et dedie, ce que de si longtemps vous attendez de 
moy. » (6). 

Il trouva encore une confirmation de son hypothèse dans 
un passage de la biographie du P. Joseph par Lepré-Balain (7) 
où celui-ci raconte que ces prédications de Nantes portaient 
sur le sujet de la vie béatifique. Cela amenait L. Dedouvres 
à considérer cet Exercice des Bienheureux comme un écho, un 
résumé de ces conférences (8). 


Cet écho sonne pourtant un peu faux quand on se réalise 
qu'il est impossible de soutenir que la première édition de 
l'Exercice des Bienheureux date de 1633. 

Le 3 mars 1617, le P. Jérôme de la Flêche, provincial des 
Capucins de la Province de Paris, reçut par privilège royal 
« le droit de faire imprimer toutes et chacune des œuvres 
dudict Pere Joseph, tant les traitez qui ont esté desia mis en 
lumiere au desceu de l’Autheur, ou autrement que tous les 
autres livres et traictez qu'il peut avoir depuis faicts et com- 
posez, et notamment ceux qui ensuyvent, asçavoir : L’Exercice 
des Bien-heux pratiqué (sic) en terre par les ames devotes, et 
despouillees des affections de la terre contenant sept chapitres, 
le Traicté des sept dons du saint Esprit reduict à trois classes, 
l’Introduction a la vie spirituelle par une facile methode 


d'Oraison.… » (9). 


Remarquez que l’auteur de ce privilège ne se contente pas 
de donner tout simplement le titre de l’Exercice des Bienheu- 
reux, comme il le fait pour l’Introduction a la vie spirituelle 
et pour les autres écrits qui suivent encore dans cette liste, 


(6) Exercice des Bien-Heureux; (1610), préface. 

(7) La Vie du R.P. Joseph de Paris, predicateur de l'ordre des peres 
capucins, commissaire apostolique des missions etrangeres, fondateur. des 
religieuses reformées de Saint-Benoist sous le tiltre de la Congregation de 
Nostre-Dame sur le Calvaire. Ms 867 de la Bibliothèque des Capucins 
de Paris. Le couvent des Bénédictines de Notre-Dame du Calvaire de 
Saint-Jean-le-Braye en possède une copie. 

(8) DEDOUVRES, o. c., vol. 1, p. 269. 

(9) P. JosepH pe Paris. — Introduction a la vie spirituelle, par une 
facile Methode d'Oraison. Pour toute ame devotieuse, et specialement pour 
les Novitiaux et Seminaires des Freres Mineurs Capucins: Paris, 1620, p. 14. 
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Il en donne une description si détaillée qu’on ne saurait se 
soustraire à l’idée qu’il en avait un exemplaire devant lui. 
Il en copie même la faute d'orthographe ! Et puisqu'il n’est 
pas douteux que l’auteur, dans l’énumération des œuvres, suive 
l’ordre chronologique, on doit conclure que l’Exercice des 
Bienheureux a vu le jour entre 1610, date de l’approbation, 
et 1616, date de la première publication de l’Introduction. 
Plutôt vers 1610 pour rendre justice aux mots € … que de sy 
longtemps vous attendez de moy ». 

Mais il semble que cette édition ne soit pas la seule qui 
ait paru avant 1633. 

Ne trouve-t-on pas dans l'édition de l’Exercice de 1633 
une approbation accordée à Douai, le 26 mars 1625, par G. Col- 
venere ? (10). 

Cette indication ne prouverait rien si d’autres ne venaient 
pas lui conférer quelque valabilité. 


‘Après avoir prêché à Angers l’octave du Saint Sacrement 
et l’Oraison de Quarante Heures, les Angevins prièrent le 
P. Joseph de les « conserver dans la ferveur de l’oraison » 
où il les avait engagés par ses prédications. Le P. Joseph com- 
posa à cette occasion l’Exercice durant la Sainete Messe (11). 
Mais Lepré-Balain (13) nous dit expressément que ce traité 
« fut dés lors imprimé, et l’a été depuis plusieurs fois a Paris 
et aileurs ». Or, l’approbation de G. Colvenere fut donnée aussi 
pour la publication de l’Exercice durant la saincte Messe. 


Le catalogue manuscrit de la bibliothèque des Oratoriens 
de Paris du XVII siècle (14) nous dit qu’il y avait à cette 
bibliothèque un Exercice des Bienheureux, publié à Douai 
en 1625. Je n’ai pas encore trouvé un exemplaire de cette édi- 
tion, mais il est plus que probable que cette édition a existé. 
Le P. Desmolets qui était l’auteur de ce catalogue était un 
bibliographe très exact comme il paraît des autres renseigne- 
ments de ce catalogue. Nous voulons le croire d’autant plus 
volontiers que cette édition pourrait éclaircir un épisode assez 
obscur de la vie du P. Joseph. 


(10) Né en 1654 à Gempen (Louvain), il mourut en 1649. Il fonda 
avec Van Couverden le séminaire de la Foi à Douai. Voir : H. Dururr- 
LOEIL, Bibliographie Douaisienne; Douai, 1942, p. XXXII. 

(11) LEPRÉ-BALAIN, o. c., II, 20. 

(12) La première dans : /ntroduction a la vie spirituelle; Paris, 1620. 
La deuxième dans : Practique Interieure; Paris, 1626. La troisième dans : 
Practique Interieure: Paris, 1638. 

(13) LEPRÉ-BALAIN, ibid. 

(14) J. Dacens. — Bérulle et les origines de la rest 1 - 
lique; Paris, 1952, p. 435, £ UE 
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En 1623, nous dit Lepré-Balain (15), le P. Joseph fut 
dénoncé par l’un de ses confrères au chapitre provincial comme 
suspect d’hérésie. « Je ne vous diré pas qui, ni comment, non 
pas méme sa qualité, puisque mes memoires ne me l'ont pas 
appris, aussi bien en fauldroit il faire perir le nom en ce tems. 
Il suffit de vous dire que le Diable suscita l’un de ses suposts... 
qui accusoit le R. P. Joseph comme heretique, ou au moins qu’il 
avançoit dans ses livres de l’oraison plusieurs propositions erro- 
nées, on en faisait voir l'opinion par ecrit, et signée de deux 
celebres Docteurs de la Sorbonne. Cette accusation surprit 
étrangement le T.R.P. General, aussi bien que tous les Peres. 
Néanmoins le R.P. Joseph... supplia qu’on establit des P.P. Com- 
missaires, recommandables en doctrine, pour avoir leurs reso- 
lutions sur les matieres des quelles il etait question, ce qui 
lui fut justement accordé. On nomma le P. Anastase de Nantes, 
le P. Claude de Saint Brieu, le P. Barnabé Hybernois, et le 
P. Michel Ange de Bordeaux, tous quatre eminenis en Doc- 
trine et qui avoient été lecteurs en Theologie…. (qui) après 
avoir leu avec attention et épluché les passages marqués, don- 
nerent leurs resolutions en faveur du R. P. Joseph. En suite 
-de quoi, le R. P. Joseph fit faire une seconde impression de 
son livre, qui fut aussi approuvé de M. du Val, M. Lescot, et 
autres Professeurs du Roy en ce celebre College de Sorbonne. » 


On a cru jusqu'ici que cette « seconde impression » dont 
parle Lepré-Balain est l’Introduction a la Vie Spirituelle par 
une facile Methode d'Oraison, publié en 1626 (16). Cela tient 
probablement à ce que ce biographe suggère que le livre en 
question était un livre d’oraison, et qu’il dit expressément qu'il 
fut approuvé par M. du Val et M. Lescot. Or, plus que les 
autres livres du P. Joseph, l’Introduction a la Vie Spirituelle 
est un livre d’oraison et porte, en effet, les approbations de 
M. du Val et d’autres professeurs de la Sorbonne. 


En dépit de cette évidence, il me semble que cette hypo- 
thèse est incompatible avec quelques données historiques. 


D'abord parce que le nom de M. Lescot, cité par Lepré- 
Balain, ne figure pas parmi les approbateurs de ce livre. 


Cette hypothèse admettrait ensuite une contradiction dans 
la biographie de Lepré-Balain. Celui-ci dit quelques pas plus 
haut que le P. Joseph « imprima (en 1620) pour la seconde 
fois son Livre de l’Introduction à la Vie Spirituelle » (17). 


(15) LEPRÉ-BALAIN, o. c., IV, 26. 
(16) Titre identique à celui de l'édition de 1620. On a omis : « et 


specialement…. » 
(17) LEPRÉ-BALAIN, 0. c., IV, 17, 
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Il savait donc très bien que l’édition de cet ouvrage publié par 
le P. Joseph en 1626 était la troisième, les deux premières 
étant de 1616 et de 1620. 


Et s’il y a un livre du P. Joseph dont la doctrine pourrait 
être interprétée hérétiquement, c’est sans doute l’Exercice des 
Bienheureux. Rien ne le prouve mieux que les propres paroles 
du P. Joseph lui-même qui nous dit que les hérétiques se sont 
servis de ce livre pour faire la propagande de leurs idées (18). 


Tout cela nous porte à croire que le livre dénoncé fut bien 
l’'Exercice des Bienheureux et que la « seconde impression » 
dont parle Lepré-Balain fut celle de 1625. 


Quant aux approbations de M. du Val, de M. Lescot et 
autres professeurs de la Sorbonne, il est possible que ce ne 
fussent pas des approbations officielles et imprimées en tête 
du livre. 


L'édition de 1633 que L. Dedouvres considérait comme la 
première est donc la troisième. Elle porte le titre 


LES EXERCICES DES BIEN-HEUREUX 

PRATIQUABLES EN TERRE PAR LES AMES DEVOTES 

ET DESPOUILLEES DES AFFECTIONS DE LA TERRE, : 

AVEC UN EXERCICE SPIRITUEL DURANT LA SAINCTE MESSE. 
PAR LE R.P.JOSEPH DE PARIS, PREDICATEUR CAPUCIN, 
PROVINCIAL DE LA PROVINCE DE TOURRAINE. 


Paris, 1633. 

(D’autres exemplaires portent, avec un titre identique, la date 1634.) 

Üne quatrième édition, inconnue jusqu'ici, et que je viens 
de trouver chez les Bénédictins de Notre-Dame du Calvaire de 
Landerneau, est de 1647. Voici le titre 

LES EXERCICES DES BIEN-HEUREUX 

PRATIQUABLES EN TERRE, PAR LES AMES DEVOTES, 

DESPOUILLEES DES AFFECTIONS DE LA TERRE. 

PAR LE R.P.F. JOSEPH DE PARIS, PREDICATEUR CAPUCIN. 

TROISIESME EDITION. 

Paris, 1647. 

Ce « troisiesme edition » doit être une erreur, due proba- 
blement au fait que, dans l’édition de 1633, il n’y avait que 
deux approbations, celles de 1610 et de 1625. L'imprimeur de 
l'édition de 1647 aurait done pu croire que le livre n’avait 
été publié que deux fois. 


(18) « … elles (les fausses illuminées) ne laissent pas d’enseigner leur 
doctrine et vont principalement dans les Religions et mesme elles ont 
mis un cahier de leurs faussetés dans un petit livre que j'avais fait de 
l’Exercice des Bienheureux afin qu’elles eussent plus d'autorité et faisoient 
croire que j'en estois l’auteur. » Exhortation du 15 juin 1636. Cité aussi 
par le P. Oprar DE VECHEL, Benoit de Canfield: Romae, 1949, p. 480. 
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Une dernière édition fut publiée par le P. Apollinaire de 
Valence, o.f.m. cap. dans son livre : Quatre Opuscules du 
P. Joseph du Tremblay; Nîmes, 1895. 


LES DESTINATAIRES. 


Ün autre problème que ce livre nous pose est celui de 
ses destinataires. Il est évident que le P. Joseph a écrit ce livre 
pour un groupe déterminé de personnes. Dans la préface il dit : 
& Voicy maintenant que ie vous offre et dedie ce que de sy 
longtems vous attendez de moy. Vostre desir impatient de 
sçavoir des nouvelles du ciel, et comme les bien-heureux entre- 
tiennent Dieu la hault, et si en quelque maniere on pourroit 
les imiter ça bas, m'a convié de faire veoir le iour a ces petits 
escripts qui vous allans trouver vous diront qu'ils sont les 
gages et les arres de mon affection a vostre advancement spi- 
rituel. » (19). 


Nous ‘avons vu que L. Dedouvres a supposé que les desti- 
nataires étaient les Nantais pour qui, en 1609, le P. Joseph 
avait préché le Carême. 


Un texte de Lepré-Balain qui affirme qu’à cette occasion 
« une predication extra-ordinaire fut donnée (par le P. Joseph) 
sur la gloire du Paradis tous les samedis à deux heures de 
l’après-midi », lui sert de base à son hypothèse (20). Mais elle 
nous paraît peu probable. 

Cet écho des sermons sur la gloire du Paradis que 1. De- 
douvres eroyait y entendre n'est pas si fort qu'il le prétend. 
L'Exercice des Bienheureux est un traité d’oraison mystique, 
et ce n’est qu’à la première page que le P. Joseph fait allusion 
à la gloire céleste. L. Dedouvres a beau dire que cette oraison 
prélude justement à la vie béatifique dont jouissent les Bien- 
heureux (21); il a beau nous affirmer que le P. Joseph évite 
le plus possible des spéculations abstraites et essaie d’appliquer 
les vérités théologiques aux besoins de ses auditeurs, toujours 
est-il que la gloire du Paradis y tient une place très restreinte. 
Et comment s'expliquer que le P. Joseph, si réaliste, ait pu 
proposer aux Nantais une doctrine si élevée, même si l’on 
suppose que c'était un groupe sélect qui assistait à ses prédi- 
cations spéciales du samedi ? 

A supposer que les destinataires fussent les habitants de 
Nantes, le texte offre plusieurs difficultés. C’est qu'il fait 
supposer à plusieurs reprises que l'auteur s’adresse à des reli- 


(19) Exercice des Bien-Heureux; (1610), p. 1. 
(20) LEPRÉ-BALAIN, o. c., Il, 33. 
(21) Denouvres, o, c., I, pp. 269 ss, 
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gieuses — soit par une Construction grammaticale : © afin que 
vous ne soyez trompees en cest appel (22) — soit par l'emploi 
d’un mot : « vostre espoux celeste » (23); « parfaite espouse 
de Jesus Christ » (24). 


Une fois même le P. Joseph les appelle par leur nom en 
disant : « Puis que icy bas pandant que la muraille de nostre 
corps nous empesche de veoir Dieu clairement nous ne pouvons 
faire, que quelque fois retirés de l’occupation interieure nous 
ne soyons portez au dehors sçachez et retenez (mes affection- 
nées sœurs sy veux dire Âmes rachetez du precieux sang de 
Jesus Christ) qu'il faut. » (25). | 


On pourrait, à la rigueur, soutenir que, parlant aux âmes 
de ses lecteurs, le P. Joseph se sert du mot « sœur ». Ce serait 
là pourtant une interprétation insuffisante et un procédé de 
style peu commun aux autres écrits de cet auteur. 


La doctrine mystique autant que quelques procédés de 
style nous obligent done à rejeter l'hypothèse de L. Dedouvres 
et à admettre que le P. Joseph s'adresse, dans ce livre, à un 
groupe de religieuses. 


Cette hypothèse ne dissipe cependant pas toutes les diffi- 
cultés que ce texte nous présente. Elle ne saurait expliquer 
notamment le passage suivant : « Voilà donc que céte nuë 
volonté immediatement sans aucune image n’y speculation nous 
iette et plonge en céte nuë essence, étans comme portes, 
fondus et abismez et transformez en icelle sans qu'il soit besoing 
à celui qui en est la continuation d’icelle de faire quelque 
particuliere recollection ou introversion, d’autant qu'icelle vo- 
lonté nous faict estre indifferens à tout, sans qu'aucune chose 
ou œuvre nous puisse empescher que le façions toutes en 
Dieu : Or vous étans done aussi toute abandonnée à cet estre 
et volonté, il n’i aura et ne sortira de vous desir, acte ou mou- 
vemens propre, ni vouloir ou non vouloir ne seront plus en 
vous, étant comme morte, perdue et aneantie à toutes vos pro- 
priétés, par l’inhabitation de ceste volonté qui vous purifiera 
entierement d'’icelles, sans neantmoins vous laisser obmettre 
rien qui soit de vostre debvoir..… » (26). 


S'il est vrai que, surtout au début du XVII siècle, l’ortho- 
graphe était des plus instables, il n’en faut pas moins admettre 


(22) Exercice des Bien-Heureux: (1610), préface. 
(23) Jbid., préface. 

(24) Ibid., préface. 

(25) 1bid., pp. 59-60. 

(26) {bid., pp. 80-82. 
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que le brusque changement de l’accord du participe passé est 
au moins très curieux et donne lieu à eroire que le P. Joseph 
s'adresse iei à une seule personne religieuse. Cette supposition 
fut confirmée quand, parmi les traités manuscrits adressés par 
le P. Joseph à M'° Antoinette d'Orléans lorsqu'elle était à 
Fontevrault (27), j'en eus trouvé un qui portait le titre 
Entree en la vie illuminative par un traict de grace essentielle 
sur le Modelle de la gloire des bien-heureux (28). 


Ce traité manuserit qui contient les trois-quarts de l’Exer- 
cice des Bienheureux nous livre la clef pour résoudre définiti- 
vement le problème des destinataires. 


Ecrit d’abord pour le seul usage de M'* Antoinette d’Or- 
léans, le P. Joseph l’a plus tard publié en adaptant le texte 
aux nouvelles destinataires qui étaient les Bénédictines de 
Notre-Dame du Calvaire. Là où le P. Joseph a oublié d'adapter 
son texte, on devine encore sa destination primitive. La solution 
de ce problème n'est pas sans importance. Si l’on veut connaître 
cet auteur spirituel et que l’on lui veuille assigner sa place 
dans l’histoire de la spiritualité, il ne faut pas qu’on se fasse 
de lui une idée fausse. 


Homme de sens pratique, il n’aurait jamais pensé pro- 
poser aux simples habitants de Nantes une doctrine spirituelle 
bien au-dessus de leur niveau. C'était là précisément une des 
erreurs qu'il a tant reprochées aux illuminés de son temps. 
La lecture de ses Exhortations suffit pour s’en convaincre (29). 


LES APPROBATIONS. 


Tandis que les autres écrits du P. Joseph sont tous pourvus 
d’une approbation du P. Général de son Ordre, aucune édition 
de ce premier livre ne porte cette approbation. 


(27) Le fait que le P. Joseph a écrit ce traité, du moins en partie, 
pour Madame Antoineite d'Orléans, lorsque celle-ci habitait Fontevrault, 
nous autorise à préciser que le P. Joseph doit l’avoir écrit entre 1606 
(c'est à la fin de cette année qu'il fit la connaissance de cette religieuse) 
et le 26 juillet 1611, date où le P. Joseph l’a conduite à Lencloître. Voir : 
Madame Antoinette d'Orléans-Longueville, Marquise de Belle-lsle, en reli- 
gion Mère Antoinette de Sainte-Scholastique. Par une Moniale de la même 
Congrégation; Poitiers, 1932, pp. 107 ss et 237. 

(28) Bibliothèque Mazarine, ms 1206, f. 103-104. 

(29) De 1631 jusqu’à sa mort en 1638, le P. Joseph fit souvent des 
conférences dans les deux couvents des Bénédictines de Notre-Dame du 
Calvaire à Paris. Ces conférences avaient pour but de fixer la spiritualité 
de cette congrégation dont il était le fondateur. Pour les faire connaître 
aux religieuses des couvents hors de Paris et pour les conserver à la posté- 
rité, elles furent notées par six moniales, 
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Dans l'édition de 1610 on ne trouve qu’une approbation 
de la Faculté de Théologie de Paris. 

Dans celle de 1625 il a dû se trouver une approbation de 
G. Colvenere. 

Ces deux approbations figurent aussi dans l'édition de 1633. 

L'édition de 1647, au contraire, n’en a plus aucune. 

Les prescriptions de Constitutions des Frères Mineurs 
Capucins étaient pourtont très formelles 

« Si prohibisce ancora, disent les Constitutions de 1577, 
che nissuno ardisce, per se, d per altri far stampare libri, 
ù publicargli senza licenza scritta del Reverendo Padre Gene- 
rale, e esso Generale non dia tale licenza, se prima non harà 
fatto vedere, e essaminare dette opre ad aleune persone dotte 
e sufficienti, e cosi esaminate, e approvate potrà coneeder che 
siano stampate publicamente, con la licenza degli ordinarii. 
Et se alcuno farà il contrario, ipso facto, sia privato di tutti 
gl’atti legitimi, oltra la pena del Concilio Lateranense » (30). 

Jusqu'ici rien ne nous permet de dire pourquoi le P. Joseph 
s’est soustrait à ces prescriptions des Constitutions qu’il n’a 
pourtant pas pu ignorer. Plusieurs suppositions peuvent être 
faites : le livre ne s’adressait qu’à un groupe de lecteurs res- 
treint (les Bénédictines de Notre-Dame du Calvaire); il ne fut 
pas publié par le P. Joseph lui-même mais par un autre qui 
n'avait pas connaissance de la législature des Capueins, etc. 
Mais toute supposition se heurte à de multiples objections et 
manque de toute possibilité. 

Voilà les difficultés devant lesquelles on se voit placé 
quand on veut étudier de plus près ce premier livre du 
P. Joseph de Paris. 

On savait déjà que, chez le P. Joseph, rien n’est complète- 
ment clair, ni dans sa vie ni dans ses écrits. Il y a souvent chez 
lui soit un mot soit un geste dont le motif nous échappe. On 
doit supposer a priori que, étant religieux et même appelé 
à la charge de Provincial, ses ressorts, si cachés soient-ils, 
étaient dépourvus de toute mauvaise intention. 

Mais on voudrait en avoir la certitude. Surtout quand il. 
s’agit d’un livre qui traite des problèmes très discutés à cette 
époque, et dont les hérétiques mêmes se sont servis pour jus- 
tifier leurs sentences. 

Réussira-t-on jamais à tirer ce Capucin des ténèbres dont 
il est enveloppé depuis déjà plus de trois siècles ? 

P. LeoPpozp o.f.m.cap. 


(30) Le Prime Costituzioni dei Frati Monori Cappuccini: éd. Romae, 
1913, p. 87. 


SAINT-CYRAN 
vu par un écrivain basque espagnol 


Les écrivains basques d’Espagne se sont toujours inté- 
ressés à leur illustre compatriote Ignace de Loyola. Unamuno 
a été comme obsédé par cette grande figure: on sait la place 
presque démesurée qu'il lui a faite dans sa Vida de Don Quijote 
y Sancho. Un auteur basque de moindre renom, mais heureur- 
sement vivant, M. José de Arteche, a subi la même attraction 
et a écrit un livre sur le fondateur de la Compagnie de Jésus 
(San Ignacio de Loyola, Barcelone, 1941; Madrid, 1947). Par 
une nouvelle rencontre, il se trouve que saint Ignace les a con- 
duits tous deux à un autre Basque — ou considéré comme 
tel — qui a joué lui aussi un rôle important, mais sans doute 
moins heureux, dans l’histoire religieuse de l'Occident chrétien: 
Jean Duvergier de Hauranne, abbé de Saint-Cyran (1581-1643). 
Unamuno unit les noms de saint Ignace et de Saint-Cyran, 
vascôn tozudo, comme il le qualifie, dans deux passages de son 
Cancionero. M. José de Arteche, donnant dans son recueil 
Caminando (Zarauz. 1947) quelques pages sur saint Ignace 
(ET viajero solitario), les fait suivre immédiatement de quel- 
ques autres pages sur Saint-Cyran (El enemigo del solitario). 
De ces brèves pages, il nous en informe lui-même, est sorti 
dix ans plus tard, après une longue et féconde incubation, un 
petit livre publié à Zarauz en 1958 et intitulé: Saint-Cyran 
(De caracteriologia vasca). C’est ce livre que l’on se propose de 
commenter. 


Le lecteur aura remarqué le sous-titre: De caracteriologia 
vasca. Des critiques chagrins pourraient reprocher à l’auteur, 
après avoir ainsi annoncé sa tentative, de n’avoir pas recouru 
aux catégories et aux acquisitions de la caractérologie actuelle : 
on chercherait en vain, dans l’essai de M. José de Arteche, un 
diagnostic caractérologique à proprement parler. Personnelle. 
ment, j'hésiterais devant semblable reproche. M. de Arteche 
a probablement agi avec sagesse: les diagnostics de ce genre, 
faits uniquement sur des textes, auxquels peuvent s'ajouter, 
dans l’hypothèse la plus favorable, quelques portraits plus ou 
moins fidèles, me paraissent hasardeux et, pour tout dire, impru- 
dents. Emettre un diagnostic caractérologique au sujet d’un 
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individu mort depuis plusieurs siècles, sur la seule base de ses 
œuvres et des témoignages, sans connaître son expression vi- 
vante, sa démarche, ses gestes, sans connaître le son de sa voix 
et le débit de ses paroles, sans avoir étudié ou provoqué ses 
réactions, émettre un diagnostic caractérologique dans de 
pareilles conditions pourra sembler, non sans raison, une témé- 
rité exposée à de grands risques, et l’on se demandera toujours 
si le diagnostic ainsi porté n’est pas le fruit d’un jugement 
purement et simplement arbitraire. Je me garderai donc, quant 
à moi, de blàämer M. de Arteche pour s'être abstenu de cette 
opération. 

Mais il faut ajouter que la question d’un diagnostic carac- 
térologique ne pouvait se poser dans la perspective qu'il avait 
choisie. Ce diagnostic caractérologique aurait été par définition 
un diagnostic individuel, alors que M. de Ariteche a voulu faire. 
une étude de psychologie collective. Je sais bien tout ce qu’on 
peut dire contre ce genre de psychologie et je n’ignore pas ses 
dangers: on le verra par certaines de mes objections. Mais le 
fait reste qu'un diagnostic caractérologique aurait été contra- 
dictoire au propos même de M. de Arteche, le fait reste, au 
surplus, si dangereuse et si incertaine que soit la psychologie 
des peuples et des races, qu’elle porte sur des réalités indénia- 
bles et peut conduire à des résultats admissibles. M. de Arteche 
n’a done pas prétendu faire une étude caractérologique de 
l'individu Saint-Cyran, il a voulu expliquer l'individu Saint- 
Cyran et le jansénisme par le caractère de la race basque, ou, 
si l’on veut, les interpréter à la lumière de sa connaissance du 
caractère basque. Et je crois qu’on ne forcerait pas beaucoup 
sa pensée si on lui faisait dire que le jansénisme est un fait 
basque. C’est la thèse implicite de son livre (1). 

Quels sont donc les traits du caractère basque que M. de 
Arteche croit avoir retrouvés chez Saint-Cyran ? L'essentiel me 
paraît se ramener à un mélange de dureté et d’ingénuité — dont 
l’union produit la violence et l'excès dans l'expression — 
l’extrémisme dans la pensée et l’attitude, l’obstination du juge- 
ment, le goût de la catastrophe et du « tout ou rien » (2), 
l'esprit de contradiction et la propension à la polémique, 


(1) Ceci prouve que M. de Arteche considère Saint-Cyran, né à 
Bayonne, comme un Basque, et qu’il ne suit pas M. Orcibal, qui aurait 
plutôt tendance à faire de lui un Gascon. Mais il faut dire que la conclusion 
de M. Orcibal est. fort réservée et qu'après avoir paru se prononcer en 
faveur de la Gascogne il laisse finalement le problème en suspens (Cf. Jean 
OrcCIBAL, Les origines du jansénisme. III. Jean Duvergier de Hauranne 
abbé de Saint-Cyran, et son temps (1581-1638). Appendices, bibliographie 
et tables, Paris, 1948, pp. 73-74). 

(2) Relevé par ORCIBAL, ouv. cité, II, Louvain-Paris, 1947, p. 598. 
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l’affectation théâtrale, une vanité parfois puérile alliée à 
une surprenante timidité, enfin quelque chose de rude et 
d’agreste (3). Assurément, M. de Arteche connaît beaucoup 
mieux que moi, et par l’intérieur, la psychologie du peuple 
basque, mais le problème qui se pose inévitablement est de 
savoir si ces traits sont spécifiquement basques et si on ne les 
trouverait pas ailleurs, chez des hommes qui n’ont rien de 
basque. Là est sans aucun doute le danger de la psychologie 
des peuples: elle tombe facilement dans des généralités si 
vastes et si vagues qu'elles finissent par convenir à tous les cas 
et qu'elles en perdent toute signification. Et justement M. de 
Arteche fait de lui-même un rapprochement exact et qui n’est 
pas nouveau — il le dit (p. 114) —, mais qui semble aller 
contre sa thèse, quand il déclare (p. 115; voir aussi p. 165) 
que Saint-Cyran avait une certaine affinité de tempérament 
avec Calvin. Or tout le monde sait que Calvin était Picard, et 
non Basque. N'importe qui en conclura sans peine que ou bien 
Saint-Cyran n’est pas aussi profondément Basque qu’on le croit 
ou bien que le caractère basque n’est pas aussi particulier qu’on 
le dit. De mon côté, je ferai un autre rapprochement qu’on 
aurait pu attendre sous la plume d’un écrivain espagnol, et qui 
mènerait à la même conclusion que le rapprochement avec 
Calvin. Quand on lit sous la plume de José de Arteche cer- 
taines expressions outrancières de Saint-Cyran — par exemple 
que. sur dix mille prêtres, il n’y en a pas un seul qui soit digne 
du sacerdoce (p. 125) — il y a un personnage célèbre de l’his- 
toire espagnole auquel on ne peut s'empêcher de penser: c’est 
Las Casas. Les écrits de Las Casas sont remplis d’exagérations 
et d’outrances de la même espèce, par exemple lorsqu'il affirme 
que de 1510 à 1564, soit durant plus de cinquante ans, aucun 
des colons espagnols d'Amérique, sans nulle exception, n’a agi 
de bonne foi et n’a été exempt de culpabilité envers les In- 
diens (4). Or Las Casas, on le sait aussi, n’était pas Basque, 
mais Andalou, et, bien plus, on pourrait aisément lui appliquer 
les traits de caractère basque que j'indiquais tout à l'heure: 
vanité (Las Casas est un homme qui se met constamment en 
avant), exagération, violence verbale, extrémisme, délectation 
dans la catastrophe, goût de la contradiction et de la polé- 
mique. 


(3) « une nature grossière et comme sauvage (Nicole disait de lui que 
c'était &« une terre capable de porter beaucoup, mais féconde en ronces et 
en épines »)… » (OrcIBAL, Il, p. 659). 

(4) Cf. Bulletin de l'Association Guillaume Budé, Supplément, Lettres 
d'Humanité, X, 1951. p. 146. 
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On ferait volontiers des réflexions analogues à propos d’une 
autre notation de M. de Arteche. Il nous dit — et c’est une 
notation intéressante sous sa forme poétique — que Saint- 
Cyran fut un homme automnal, otoñal (p. 108), comme une 
« infinité » de Basques à l’esprit exceptionnel. A cet égard, il 
le rapproche encore de saint Ignace. Les deux cas sont-ils vrai- 
ment comparables ? Saint Ignace, ainsi que d’autres grands 
hommes, apparaît assurément comme un génie tardif, dont le 
développement a été lent et même un peu laborieux. Ce n'est 
pas, semble-t-il, ce que José de Arteche veut dire de Saint- 
Cyran, qui a été au contraire un génie plutôt précoce, comme 
Unamuno. Ce qu'il veut dire, c’est précisément que Saint-Cyran 
n’a guère connu de jeunesse et de printemps, qu'il est passé 
très vite de l’enfance à la maturité, que cette maturité a été 
précoce, et que l’arbre a porté des fruits sans avoir donné de 
fleurs. À l’origine, d’ailleurs, la remarque vient de Sainte- 
Beuve (5). Ce que M. de Arteche ajoute personnellement, c’est 
qu'il s’agit là d’un trait spécifiquement basque. Et ici, comme 
il va de soi, on s'interroge de nouveau, quel que soit le sens 


que l’on attribue au mot automnal. Si l’on pense à des génies 


tardifs, on en trouve partout, et hors du Pays basque. Pour 
rester en Espagne, qu’on se rappelle le Castillan Cisneros (Jimé- 
nez), qui commence sa vraie carrière entre cinquante et soixante 
ans, ou le Galicien Feijoo, qui produit son œuvre entre cin- 
quante et quatre-vingt-cinq ans. Si l’on pense aux maturités 
précoces, n’en trouverait-on pas facilement aussi d’autres exem- 
ples en dehors du Pays basque, et surtout justement dans le 
clergé d’autrefois, où il arrivait qu'on prît l’habit monastique 
à quatorze ou quinze ans, où les études cléricales transformaient 
et comme tout d’un coup une adolescence à peine commencée 
en une. maturité hâtive, dont l’éclosion était encore pressée par 
les obligations de la vie religieuse et les responsabilités sacer- 
dotales ? Que l’on songe, en Espagne, à Louis de Grenade, à 
Louis de Léon, à saint Jean de la Croix, dont aucun n’était 
Basque, que l’on songe en France à un homme tel que Bérulle, 


grand ami de Saint-Cyran, nullement Basque lui aussi, et peut. 


être beaucoup plus automnal encore. 


Que l'interprétation de M. de Arteche soit fausse, je 
m’abstiendrai soigneusement de l’affirmer. Je dis simplement 
qu'elle me laisse perplexe, et j’avoue que l’auteur me convainc 
un peu plus — car on est là dans un domaine plus concret —- 
lorsque, en examinant le portrait de Saint-Cyran par Philippe 


Beuve. 


(5) Voir OrciBar, II, p. 659, n. 2, qui donne le passage de Sainte- 
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de Champaigne, il y voit (p. 167) « un visage basque universel, 
une tête que l’on peut trouver sur les points les plus divers 
de la Vasconie, aussi bien en Navarre qu’au Labourd, au 
Guipüzcoa ou en Biscaye qu'en Alava », et lorsqu'il retrouve 
dans ce portrait les traits de deux célèbres Basques espagnols, 
le euré Santa Cruz et le romancier Pio Baroja. 


On ne se dissimule pas que cette discussion apporte de 
l'eau auû moulin de ceux qui pourraient reprocher à notre auteur 
d’avoir négligé les acquisitions récentes de la caractérologie. 
Il reste que cette caractérologie l'aurait mené seulement à une 
interprétation individuelle et que ce n’était pas ce qu'il cher- 
chait. Elle l'aurait même conduit à un tout autre livre que 
celui qu'il voulait faire. En outre, son but n’était pas unique- 
ment de prouver que Saint-Cyran était un caractère typiquement 
basque, c'était aussi de prouver que le jansénisme doit être 
regardé comme un fait religieux typiquement basque: « Le. 
jansénisme, ou l’on dirait mieux le saint-cyranisme, écrit-il 
(p. 55), on peut bien dire qu'il est né au Pays basque. » 


A cet effet, il évoque l'atmosphère religieuse du Pays basque 
il y a une cinquantaine d’années, surtout du côté espagnol, et 
il n’a pas de peine à montrer qu’il y régnait alors un rigorisme 
farouche. Nous nous heurtons donc ici à une difficulté du 
même ordre que les précédentes, mais différente. La question 
n’est plus de savoir dans quelle mesure ce rigorisme est spéei- 
fiquement basque, elle est de savoir dans quelle mesure il est 
spécifiquement janséniste. Il serait inexact, en effet, de dire 
que le rigorisme est une forme du jansénisme. C’est naturelle- 
ment l'inverse qui est vrai. C’est le jansénisme — au moins ce 
qu'on appelle le jansénisme moral — qui est une forme du 
rigorisme. Le rigorisme naît d’une tendance permanente de la 
nature humaine: Saint-Cyran ne l’a pas inventé (6). Devant 
ces vérités élémentaires, il faut probablement se borner à dire 
que Saint-Cyran était prédisposé au rigorisme par son tempéra- 
ment basque et que ses origines expliquent le caractère austère 
et dur du jansénisme. Je crois que sur ce point on sera facile- 
ment d’accord avec José de Arteche. Mais il serait certainement 
excessif de ramener le jansénisme au tempérament basque, pour 
cette simple raison que, si capital qu’ait été le rôle de Saint- 


(6) « Les racines du jansénisme plongent loin dans le passé. » 


(Bruno pE Jésus MARIE, La belle Acarie, Paris, [1942], p. 485). 
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‘Cyran, il n’est pas tout le jansénisme, loin de là (7). M. de 
Arteche avait raison tout à l’heure de se corriger lui-même 
en écrivant: « Le jansénisme, ou l’on dirait mieux le saint- 
cyranisme.… ». Si le rigorisme de Saint-Cyran a été accueilli 
dans la suite par des hommes qui n’avaient rien de basque, 
c'est justement parce qu'il répond à une disposition rare, mais 
éternelle, de la nature humaine. 

C’est pourquoi les exemples de rigorisme que M. de Arte- 
che évoque au Pays basque espagnol ne me semblent pas 
contredire l’idée généralement admise que le jansénisme n’a 
guère pénétré en Espagne et que la piété espagnole a échappé 
à cette déformation. On pourrait être tenté de penser, à ce 
propos, que la piété espagnole a résisté au jansénisme parce 
qu'elle est demeurée et demeure encore, dans ses grands traits, 
une piété populaire, incompatible avec cette religion de mino- 
rité puritaine qu'est le jansénisme. Faut-il présenter les choses 
de cette manière ? Je pencherais plutôt pour la perspective 
contraire: si la piété espagnole est demeurée une piété popu- 
laire, au Pays basque comme ailleurs, c’est que le catholicisme 
espagnol a été peu touché par le jansénisme. Il importe seule- 
ment de distinguer, car le jansénisme s’est montré redoutable- 
ment polymorphe : l'Espagne a connu surtout, au XVIII siècle, 
le jansénisme politique sous la forme du régalisme (dont les 
racines sont d’ailleurs anciennes), elle n’a guère connu le jansé- 
nisme théologique et le jansénisme moral, qui sont restés limités 
à de petits cercles. 


M. de Arteche souligne à bon droit, en effet, le caractère 
aristocratique du jansénisme (pp. 51-52, p. 127). M. Orcibal 
l’avait noté avant lui (Les origines du jansénisme, Il, p. 675). 
Ce que l’on peut ajouter, c’est qu’il faudrait sans doute étendre 
la remarque à l’ensemble du catholicisme français sous 
Louis XIV : religion de l'élite, pour l'élite, religion grave, digne, 
raisonnable, presque rationaliste, dédaigneuse de tout ce qui 
est populaire. M. de Arteche le rappelle avec. beaucoup de 
justesse : « Le jansénisme est un semi-protestantisme, une forme 
déguisée du calvinisme. Le calvinisme fait disparaître le folk- 
lore partout où il s'établit, partout où il passe. Chez les Basques, 
le jansénisme opéra des ravages dans ce domaine et détruisit 
pour toujours une quantité de coutumes innocentes et pitto- 
resques » (p. 27). Ces ravages pourront seulement sembler 
insignifiants auprès de ceux qu'a faits en France, avant la vague 


x 


(7) Pour BREMOND, par exemple, le véritable père du jansénisme, ce 
n'est pas Saint-Cyran, c’est Antoine Arnauld (Histoire littéraire du senti. 
ment religieux, IV, pp. 174, 253, 422, cité par OrcIBAL, I. p. 685, n. 4). 


+ 
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de laïcisme, non seulement le jansénisme stricto sensu, mais la 
religion sévère, raisonnable et un peu hautaine de nos ancêtres 
du XVII siècle. 

On voit done que, sur ce point, loin de me sentir en désac- 
cord avec José de Arteche, j'irais encore plus loin que lui. 
Pourquoi dissimuler ensuite que j'ai été semblablement heureux 
de le voir reprendre une idée que j’ai émise antérieurement! 
(R.A.M., 1957, pp. 135-140) au sujet de saint Ignace ? Il constate 
que, lorsqu'il écrit, Saint-Cyran a de la peine à s'exprimer 
(p. 115). On peut s'étonner que le critique n’attribue pas cette 
difficulté à ses origines basques, mais il n’est pas douteux, à mes 
yeux, que beaucoup de Basques doivent s’astreindre à un effort 
quelquefois pénible pour s'exprimer en français ou en cas- 
üllan. Unamuno, éclairé par son propre cas, l’a ouvertement 
déclaré (8). et c'est probablement une des raisons pour les- 
quelles, en Espagne, saint Ignace fait figure d'écrivain médioer: 
à côté de grands classiques tels que Louis de Grenade, sainte 
Thérèse, Louis de Léon et saint Jean de la Croix. Certains de 
ses admirateurs, désireux de lui attribuer une gloire supplémen- 
taire et quasi charnelle dont il n’a aucunement besoin, objec- 
tent à cette constatation simplement objective que les basquis- 
mes qui ont été relevés sous sa plume ne sont en réalité que 
des archaïsmes tout à fait normaux dans le castillan de son 
époque. Il est évident que la question n’est pas là. Elle est 
affaire de style, et non de langue (9). Vaut-il la peine de s’obs- 
tiner à vouloir faire de saint Ignace un grand écrivain ? Sa 
gloire est ailleurs, et d’un ordre infiniment plus élevé. 


On applaudirait aussi volontiers au jugement lucide et 
sévère que José de Arteche porte sur les Provinciales (pp. 146- 
157) si l'examen de ce problème ne risquait de nous entraîner 


(8) Voir ses Recuerdos de niñez y de mocedad, Coll. Austral, n° 323, 
pp. 146-147 et surtout pp. 137-138: « Le castillan n'était pas une langue 
indigène dans mon pays, et même ceux qui l’ont parlé comme moi dès le 
berceau l’ont toujours parlé comme une langue d'emprunt. C'était un 
castillan pauvre Le peuple basque, je l’ai souvent dit en imitant une 
phrase de Carlyle sur le peuple anglais, a été un peuple muet; il a su faire 
de grandes choses, il ne les a pas racontées. » 

(9) Invoquons ici encore Unamuno, orfèvre en la matière: € Il y a 
des langues qui permettent à peine un style. La langue basque n’a pas 
produit de littérature de quelque valeur parce qu'il lui a manqué le style. 
Elle est restée un véritable dialecte rural dans lequel on ne pouvait parler 
que des affaires d’une ferme. Mais aujourd'hui, semble:t:il, on voit poindre 
un style basque chez les écrivains basques en langue espagnole, et grâce 
au fait qu'ils sentent et qu’ils pensent en cet idiome. L’espagnol est en 
train de nous révéler notre style propre, notre intime manière de penser, 
que le basque ne réussissait pas à nous fournir. » (Miguel de UNamuNo, 
Obras completas, t. VII, [Madrid, 1959], pp. 901-902; ce texte est de 1915). 
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trop loin. Je n’insisterai pas beaucoup non plus sur une idée 
que M. de Arteche (pp. 51, 79, 81) reprend à d’autres biogra- 
phes de Saint-Cyran (10) et qui en fait remonte à Bérulle lui- 
même. Cette idée, c’est que, si Duvergier de Hauranne avait 
été curé et à plus forte raison évêque, les responsabilités pas- 
torales et le contact des réalités auraient corrigé ce qu'il y avait 
en lui d’excessif et de chimérique, de trop systématique, de 
trop rigide, de trop absolu. M. Orcibal constate que c'est en 
effet ce qui arriva dans les trop rares occasions où Saint-Cyran 
eut à exercer une mission pastorale. Sans doute. Mais il me 
semble précisément que ces occasions restèrent trop rares pour 
être vraiment probantes. D'autre part, Bérulle est mort préma- 
turément, dès l’automne 1629, soit près de quinze ans avant 
son ami, et il n’aurait peut-être pas maintenu son opinion sil 
avait vécu plus longtemps. Enfin le cas d’évêques comme l’in- 
traitable Pavillon et, à un moindre degré, Caulet et Henri 
Arnauld semble bien montrer que, de soi, les responsabilités 
pastorales ne suffisent pas toujours à atténuer le rigorisme et 
à détacher du jansénisme. Il reste que le caractère de Saint- 
Cyran est sans doute beaucoup plus complexe qu’on ne le soup- 
connerait d’après sa réputation. Ce n’est pas un homme tout 
d’une pièce, un tempérament monolithique (à dire vrai, le 
monolithisme ne se rencontre guère que chez les caractères secs 
et les esprits indigents). M. Orcibal intitule « Les deux Saint- 
Cyran » le dernier chapitre de son grand ouvrage. M. de Arteche 
l’a suivi à la fin de son propre livre: « Dos Saint-Cyran dis- 
tintos », écrit-il (pp. 157-164); et il relève chez son person- 
nage, au témoignage des contemporains et sous la dissimulation 
voulue d’un masque austère, des traits de cordialité, de ten- 
dresse et de sensibilité qui peuvent sembler inattendus. 


La question que je me pose, après avoir lu M. Orcibal et 
- M. de Arteche, et à laquelle ils ne me paraissent pas avoir 
entièrement répondu, est de savoir si ces deux Saint-Cyran ont 
existé en même temps ou successivement, autrement dit si 
Saint-Cyran (qui a eu une durée de vie à peu près normale, 
puisque, en dépit de sa mauvaise santé, il est mort à soixante- 
deux ans) a changé, a évolué au cours de cette durée. Peut-être 
suis-je mal informé, mais il me semble qu'il nous manque 
encore, à cet égard, la minutieuse étude chronologique qui seule 
pourrait nous éclairer. L’admirable livre de M. Orcibal a sur- 
tout pour but de replacer Saint-Cyran dans son milieu et dans 
son temps, comme le titre l'indique, beaucoup plus que d’étu- 
dier son évolution intérieure, et l’auteur remarque seulement 


(10) Cf. OrciBar, Il, pp. 289, 411 et 675.676. 


9 R. RICARD 165 


(II, p. 661) que, loin d’apparaître comme une ascension conti- 
nue, la vie de Saint-Cyran après sa © conversion » a connu des 
rechutes. Mais pareille étude nous donnerait-elle la clé du 
mystère Saint-Cyran ? L'homme paraît bien avoir été ce qui 
s'appelle une nature € problématique » — déconcertante à tout 
le moins, et, pour citer José de Arteche (p. 162), « qui engagea 
sa vie dans une direction erronée », que.…equivocé su rumbo 
vital. Si j'interprète bien cette formule, difficile à traduire, 
elle signifierait — et je serais assez de cet avis — que Saint- 
Cyran, avec tous ses dons, avec toute sa science et avec toutes 
ses vertus, a été un génie non pas stérile, mais stérilisant, et 
tout au moins négatif. Terre capable de porter beaucoup de 
fruit, a-t-on dit (11), mais féconde aussi en ronces et en épines: 
les ronces et les épines ont fini par tout étouffer. L’orgueil 
a-t-il été la faille de cette incertaine sainteté ? M. de Arteche 
semble le penser: « Son immense et puérile vanité », écrit-il 
(p. 164), le détourna d’une spiritualité plus authentique, appelée 
à un glorieux destin qu'il manqua faute d’avoir suivi de plus 
humbles chemins » (12). Même si l’on juge le jansénisme sans 
faveur, comme le fait José de Arteche, on ne peut, avec lui 
aussi, qu'éprouver une cordiale tristesse devant l’aboutissement 
d’un si grand effort et le dénouement infécond d’une vie si 
chargée d’espoirs et de travaux. Lorsqu'il fit arrêter Saint-Cyran 
par une décision arbitraire et le garda en prison sans lui faire 
de procès publie, Richelieu commit certainement une injustice, 
mais aussi une faute énorme, qui ne pouvait que servir la 
cause de la victime, et qu'il aurait probablement évitée s’il avait 
pu prévoir le développement ultérieur de la situation. Mais 
cette injustice et cette faute ne peuvent nous apporter aucune 
lumière sur Saint-Cyran — tout au contraire, puisqu'elles ont 
été la cause ou l’occasion de la disparition de la plupart de 
ses papiers. La personne de Saint-Cyran et le jansénisme conti- 
nueront donc de provoquer doutes, questions, controverses et 
discussions. Le livre de M. de Arteche ne fournit pas de solution 
à un problème sans doute insoluble, mais il sera difficile de 
parler de Saint-Cyran sans tenir compte de l'interprétation très 
personnelle et très suggestive que ses méditations et sa connais- 
sance du caractère basque lui ont permis de nous offrir. 


Robert RIicARp. 


(11) Cf. plus haut, n. 3. 
(12) Cf. OrciBAL, II, p. 660, 
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LE auf cad PRET 

Les pages qui précèdent étaient déjà remises à la R.A.M. quand j'ai 
pris connaissance du long article de M. Orcibal sur Duvergier de Hauranne 
dans le Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiastiques (1. XIV, col. 
1217-1241). De cette synthèse, aussi dense que vigoureuse, il ressort: 

1°) Que M. Orcibal regarde Saint-Cyran comme à la fois Basque et 
Gascon (col. 1217 en haut}, ce qui n’a rien d’impossible; 

2°) Que Saint-Cyran, pareillement à beaucoup de spirituels, connut 


deux « conversions » (col. 1219 et 1230); 
3°) Que cependant il ne modifia pas sa doctrine sur certains points 


(col. 1220) ; 


4°) Mais qu’il changea à certains égards au cours de sa vie (col. 1223 
en bas, col. 1230, col. 1239), et qu’en tout cas, à côté d’une « lente ascension 
vers un christianisme de plus en plus complet » en dépit de multiples 
réchutes (col. 1239), il y eut toujours chez lui une douloureuse contra- 
diction intime et quasi permanente (col. 1237-1239). 


Il faut noter au surplus que M. Orcibal accorde à Saint-Cyran un 
talent littéraire indéniable (col. 1221, col. 1240), en quoi son jugement 
diffère notablement de celui de M .de Arteche. Il est à supposer que cette 
nouvelle et importante contribution à l’histoire du jansénisme ne mettra 
pas fin aux discussions et aux controverses, mais il ne me semble pas 
douteux qu'elle répond à certaines des questions que j'ai soulevées. 


R. R. 


LE CŒUR 
DANS L'ŒUVRE DE SAINT JEAN EUDES 


(suite) 


2. — Le cœur fonctionnel 


CŒUR, VIE ET ROYAUME 


Saint Jean Eudes n’oubliait pas, en effet, qu’il avait d’abord 
composé La Vie et le Royaume de Jésus dans les âmes chré- 
tiennes. L'idée de cœur, déjà présente dans ce premier ouvrage, 
prendra plus tard la première place, mais ele intègrera tout 
ce que disaient les idées de vie et de royaume, dans lesquelles 
le saint avait pu faire une première synthèse de sa spiritualité. 
Il est dans la nature des choses que le .« cœur » et la « vie » 
soient liés. L'idée de « royaume » ou de « règne » a ses attaches 
dans l’Ecriture et dans les traditions spirituelles. 


Comme le cœur corporel, le cœur spirituel est une « ori- 
gine », un « principe de vie » : 

« Comme tout le monde demeure d'accord que le cœur est le principe 
de la vie du corps, aussi faut-il avouer qu'il est l’origine de la vie de l’âme, 
tant en la terre qu’au ciel, puisqu'il est la source de l’amour et de la charité, 
qui sont la vraie vie d’une âme chrétienne dans le temps et dans l’éter- 
nité » (CA; 6, 138). 

« O Marie, Mère de Jésus, je vous offre le Cœur très adorable de votre 
Fils bien-aimé, qui est la vie, l’amour et la joie de votre Cœur » (CA; 8, 
245)... « que ce Cœur soit le principe de votre vie, de tous vos mouvements 
et de toutes vos actions » (CA; 6, 263). 

Le cœur étant principe de vie, il s’en suit que l’on peut 
« naître dans le cœur », idée qui est particulièrement appliquée 
à la genèse de Jésus en Marie : 

« Vous êtes l’unique, dit le saint à Marie, qui avez fait naître le Fils 
de Dieu dans votre Cœur et dans vos entrailles. Vous êtes l’unique qui 
l’avait fait naître dans votre Cœur dès le premier instant de votre vie » 
(EA ; 5, 181). 

Le thème de la double naissance du Verbe, dans le Cœur 
du Père et dans le Cœur de Marie, revient périodiquement dans 
l’œuvre du saint : 


NAS 
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« …eomme Le Père éternel donne naissance à son Fils de toute éter- 
nité dans son sein et dans son Cœur adorable, comme il le fait naître 
dans le Cœur et dans le sein de la Vierge, et comme il le forme et le 
produit dans les cœurs des fidèles : ainsi la Mère admirable fait naître 
ce même Fils dans son Cœur virginal; elle lui donne naissance dans ses 
bénites entrailles: et elle le fait vivre dans les cœurs des chrétiens » 
(CAS NT, 89). 

« Ce même Fils, qui est le Fils du Cœur de son Père, est aussi le 
Fils du Cœur de sa Mère, puisqu'elle l’a conçu dans son Cœur avant que 
de le concevoir dans ses entrailles, et que l'Eglise lui fait dire si souvent 
les mêmes paroles que dit le Père éternel: Eructavit cor meum Verbum 
bonum » (CA: 7, 93). 

« Comme je suis le premier fruit du Cœur adorable de mon Père 
éternel, dit Jésus, aussi je suis le premier-né du Cœur incomparable de 
ma très digne Mère » (CA; 6, 356). (Cf. aussi les Hymnes liturgiques, 
v..g. 11: 276, 314.) 


Le fidèle devient « fils » ou « enfant » du Cœur de Jésus 
ou du cœur de Marie. Des membres de sa congrégation, le fon- 
dateur souhaite « qu’ils soient selon le Cœur de Dieu et les 
vrais enfants du Cœur de Jésus et de Marie » (Testament: 
12, 173). Dans les règles et constitutions de Notre-Dame de la 
Charité, l’idée s’appuie sur la doctrine du Corps Mystique : 

« Les Religieuses de Notre-Dame de Charité se peuvent humblement 
glorifier d'être (quoiqu’elles en soient infiniment indignes) les Filles du 
très saint Cœur de la Bienheureuse Vierge Marie. Car, outre qu’elles ont 
cela de commun avec toutes les âmes chrétiennes, d’avoir Jésus-Christ pour 
chef, et d’être ses. membres, et ainsi de n'être plus qu’un avec celui qui, 
selon saint Augustin, est plus le fruit du Cœur que du ventre de cette 
précieuse Vierge, et par conséquent d’être les filles de ce même Cœur : 
elles possèdent encore ce bonheur d’une manière plus spéciale et plus 
singulière pour trois raisons principales. Premièrement, elles sont les Filles 
du très aimable Cœur de la Mère de Dieu, parce que la vocation des per- 
sonnes qui sont choisies de sa divine Majesté pour travailler au salut des 
âmes perdues, prend son origine d’une façon très particulière dans le très 
charitable Cœur de Jésus, tout embrasé d'amour vers ces mêmes âmes. » 
(10, 70-71). 

Dans la même ligne, le Père Eudes honorait son corres- 
pondant et ami, M. de Camilly, du titre de « frère du cœur ». 


Mais le cœur est aussi un royaume, « où règnent les ver- 
tus », où, mieux encore, règnent Marie, « reine de mon cœur », 
et Jésus, « roi de mon cœur ». Le saint souhaite que « la charité 
établisse son-trône dans nos cœurs ». Le Cœur de Jésus est 
« royal », & c’est un trône d’amour ». Comme dans le titre du 
premier ouvrage du Père Eudes, les idées de vie et de règne 
sont souvent conjointes : 


€ Deus qui UÜnigenitum tuum in Corde tuo ab aeterno viventem, in 
Corde Virginis Matris vivere et regnare in aeternum voluisti. » (début de 
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l’oraison de l'Office du T. S. Cœur de Marie; 11, 255). 


« Jesum in Corde Mariae regnantem venite adoremus : qui est amor 
et vita nostra » (Invitatoire du même office; 11, 256). 

Dans une méditation du 12° Livre sur le divin Cœur de 
Jésus: « Que la très sainte Trinité est vivante et régnante dans 
le Cœur de Jésus », s. Jean Eudes nous montre successivement 
les trois Personnes « vivantes et régnantes » dans le Cœur de 
Jésus : 

Le Verbe éternel & est vivant et non pas régnant dans le sein et le 
Cœur du Père: mais il est vivant et régnant dans le Cœur de l’Homme- 
Dieu, là où il règne sur toutes les passions humaines (qui ont leur siège 
dans le cœur) si absolument qu’elles n’ont aucun mouvement que par son 
ordre. O Jésus, le roi de mon cœur, vivez et régnez ainsi sur mes passions » 
(CAS #30334); 

Le cœur eudiste est done vie et royaume. Qui dit « vie » 
dit jaillissement, générosité, amour filial et fraternel. « Règne » 
ou « Royaume » signifient que l’amour du cœur n’est pas anar- 
chie, mais hiérarchie et unité dans l’ordre. Ces idées complé- 
mentaires sont exprimées d’une manière dynamique par les 
fonctions du cœur : le cœur se donne, il s’unit, il tend à l’unité. 


CŒUR ET DON 


Nous avons déjà vu que le cœur peut être donné et reçu. 
Il s’agit évidemment de don spirituel, de don d’amour. 
£ P ; 


« O Mère d'amour, je veux vous aimer par-dessus toutes choses après 
mon Dieu. Je vous donne tout mon cœur et toutes mes affections, en union 
du très sacré Cœur de votre divin Enfant Jésus, et en union de tout l’amour 
qu'il vous porte et portera éternellement. Possédez parfaitement et donnez 
absolument à votre Fils bien-aimé ce cœur qui désire ardemment de faire 
connaître, aimer et servir le Fils et la Mère par toute la terre » (Manuel 
de prières, 1668; 3, 460). 

L'idée est fondamentale, elle apparaît déjà dans La Vie 
et le Royaume (1637): 

« C’est cet amour infini de votre Cœur, et ce Cœur immense tout 
rempli d'amour que je veux vous offrir et que je vous offre en effet comme 
chose mienne et comme mon propre cœur et amour, puisque vous me l’avez 
donné en vous donnant à moi, avec le Cœur bien-aimé de votre Mère bien- 
aimée, Cœur le plus aimable et le plus aimant de tous les cœurs qui 
adorent le vôtre: comme aussi avec tous les cœurs de tous les divins amants 
qui sont au ciel et en la terre, que je vous offre semblablement comme 
chose mienne, puisque votre saint Apôtre m’apprend que votre Père, en 
vous donnant à nous, nous a donné toutes choses avec vous » (1, 395). 


On la trouve encore dans le testament du saint (1671): 


« De toute l'étendue de ma volonté, je me donne à l’amour incom- 
préhensible par lequel mon Jésus et ma toute bonne Mère m'ont donné 
leur très aimable Cœur d’une manière spéciale, et en union de ce même 
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. x + 
amour, je donne ce même Cœur comme une chose qui est à moi et dont 
je puis disposer pour la gloire de mon Dieu. » (12, 172). 


On voit ainsi apparaître chez le saint le désir de posséder 
les cœurs, tous les cœurs, pour pouvoir les offrir à Dieu. C’est 
pour lui une manière d'exprimer son désir d’infini et sa ten- 
dance à l’amour total: 

« O Dieu de mon cœur, que n’ai-je tous les cœurs qui ont été, sont 


et seront, dans le ciel, dans la terre et dans l’enfer, pour les employer 
à vous aimer, louer et glorifier incessamment! » (CA; 8, 245). 


La « circulaire » de 1672, qui introduit dans la Congréga- 
tion de Jésus et Marie la fête liturgique du Cœur de Jésus, 
s'appuie sur l’idée du don. De même que le Sauveur a donné 
à la Congrégation le Cœur admirable de sa Mère, de même 
il lui donne son propre Cœur (Cf. 10, 459 sq.). D'où encore 
la fréquence de cette idée dans les offices liturgiques composés 
par le saint: & Tibi laus, tibi honor, tibi gloria, o amantissime 
Jesu, qui dedisti Cor tuum dilectissimae Matri tuae » (11, 
280) (9). 


Le Cœur admirable s'achève par une action de gräces pour 
le don du Cœur: 


«€ Je n’ai point de paroles (dit le saint en s'adressant à la Vierge), 
je n’ai point de paroles qui puissent exprimer l'excellence infinie de la 
faveur incompréhensible que vous nous avez faite, lorsque vous nous avez 
donné, à mes confrères et à moi, le Cœur admirable de votre bien-aimé. 
Fils avec le vôtre tout aimable pour être le cœur, la vie et la règle de la 
susdite Congrégation » (8, 355). 


Le cœur est donné pour donner, ou recevoir — s’il s’agit 
d’un cœur inférieur —, la vie. Le cœur est principe de vie 
non seulement en celui qui le possède mais encore en celui qui 
le reçoit. Or le principe de vie de quelqu'un c’est son cœur. 
C’est pourquoi le cœur donné ou reçu devient si facilement, 
pour saint Jean Eudes, le cœur d’autrui : 


« Jésus s'étant tout donné à moi, son Cœur par conséquent est à moi. 
Oui, le Cœur de Jésus est mon cœur. O la Reine de mon cœur. ôtez-moi 
mon cœur, et me donnez le vôtre. Que ce Cœur sacré de ma très chère 
Marie soit l’âme de mon âme et l’esprit de mon esprit; que ce Cœur 
aimable soit le principe de ma vie et de toutes mes pensées, paroles, actions. 
sentiments et affections » (Contrat d’une sainte alliance; 12; 163-164) (12). 


Dans les litanies du Cœur adorable de Jésus: 


« Cor Jesu, Cor Virginis Mariae; miserere nobis… 
Cor Jesu, Cordis nostri Cor dilectissimum ». (Manuel de prières.) 


(12) À la confidente du Père Eudes, sœur Marie des Vallées, la Sainte 
Vierge « dit aussi que le Cœur de son Fils, c’est son Cœur, et qu’ainsi, 
en célébrant la fête de son Cœur, on célèbre la fête du très adorable Cœur 
de son Fils ». (Rapporté par LEBRUN, La dévotion au Cœur de Marie, p. 67.) 
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D’autres fois, et plus fréquemment, c’est la personne aimée 
elle-même qui est dite cœur de la personne qui aime et réci- 
proquement; saint Jean Eudes dira aussi volontiers qu’elle est 
« cœur de son cœur »: 


« Le Cœur n'est-il pas le principe de la vie? et qu'est-ce que le fils 
de Dieu est dans sa divine Mère, sinon l'Esprit de son esprit, l’Ame de 
son âme, le Cœur de son cœur, et le seul principe de tous les mouvements, 
usages et fonctions de sa très sainte vie? N'oyez-vous pas saint Paul qui 
nous assure que ce n’est point lui qui vit, mais que c’est Jésus-Christ qui 
est vivant en lui, et qu'il est la vie de tous les vrais chrétiens: Christus 
vita vestra? Qui peut douter qu'il ne soit vivant dans sa très précieuse 
Mère, et qu'il ne soit la vie de sa vie et le Cœur de son cœur, d’une manière 
incomparablement plus excellente que dans saint Paul et dans les autres 


fidèles? » (CA: 6, 100). 


Au début du Cœur admirable, nous apprenons que non 
seulement les trois cœurs de Jésus sont cœurs de Marie, mais 
que Jésus lui-même est Cœur de Marie, car il lui est uni de 
« l’union la plus étroite après l’union hypostatique ». 


Le thème est extrêèmement fréquent et comporte des varian- 
tes nombreuses : 


« C’est ce Cœur de la Mère de belle dilection, qui a attiré ex soi, 
par la force de son humilité et de son amour, le Cœur du Père éternel, 
c'est-à-dire son Fils bien-aimé, pour être le Cœur de son Cœur. » (CA; 
6, 96) « si bien que Jésus est le vrai Cœur de Marie », ajoute le saint plus 
loin (167). 


Commentant le vulnerasti cor meum du Cantique : 


« Souvenez-vous que c’est toujours le Père éternel qui parle. Mais 
savez-vous bien quel est ce Cœur dont il parle ici? C’est son Fils bien-aimé 
qu'il appelle son Cœur, tant parce qu’il l'aime comme son Cœur, que 
d’autant qu'il est le principe de la vie que ce Père divin a dans ses 
enfants. C’est de ce Cœur qui est son Fils, et de ce Fils qui est son Cœur, 
que le Saint-Esprit, parlant par la bouche de la bienheureuse Vierge, lui 
fait dire ces paroles, ete. » (CA; 7, 195). 


Mais, de même que Jésus est le Cœur et la Vie de sa Mère, 
il veut aussi être notre cœur et notre vie: 

« …il veut être le Cœur de votre cœur et l'esprit de votre esprit. Il veut 
établir sa vie non seulement dans votre âme, mais aussi dans votre corps : 


ut vita Jesu manifestetur incorporibus nostris. Il veut qu etout ce qui est 
en lui vive dans vous; que son Ame vive dans votre âme, son Cœur dans 


votre cœur, son Esprit dans votre esprit, etc. » (CA; 6, 107). 


« Notre Cœur, dit Jésus au fidèle, sera le paradis de votre cœur, 
la vie de votre vie, le Cœur de votre cœur » (CA; 6, 360). 


Mais, réciproquement, le fidèle peut être appelé cœur de 
Jésus ou de Marie: 
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« Vous serez selon le Cœur de Jésus et de Marie, et même vous serez 
le cœur du Fils et de la Mère : ils vous aimeront comme leur cœur, ils 
vous chériront et protégeront comme la prunelle de leurs yeux » (EA; 
$, 307). 

Le prêtre est cœur de Jésus: 

« Vous êtes son cœur, car c’est par vous qu’il donne la vraie vie, la 
vie de la grâce en la terre et la vie de gloire au ciel, à tous les véritables 
membres de son corps » (Mémorial de la vie ecclésiastique; 3, 15). 

Toujours pour les mêmes raisons, la vie et le don, Marie 
est dite « cœur de l'Eglise »: 

« Marie est le cœur de l'Eglise. Car qu'est-ce que le cœur? N'est-ce pas 
le principe de la vie? Et n’oyez-vous pas saint Jean Damascène qui nous 
annonce que Marie est la fontaine d’où la vie est sortie: Fons ex quo vita 
forta est. Et la sainte Eglise qui nous annonce que c’est par Marie que 
la vie nous est donnée: Vitam datam per Virginem, etc.: et qu’elle est 
notre vie, notre consolation et notre espérance: Vita, dulcedo et spes nos- 
tra. » (EA; 5, 232 (13). 

Donner ou recevoir le cœur, c’est donc entrer en commu- 
nion de vie, c’est faire qu'une seule vie anime tous les cœurs, 
c’est unifier les cœurs, les faire agir les uns sur les autres et les 
uns dans les autres. L’amour des cœurs, qui est vie et qui 
s'exprime par le don, aspire à l'union des cœurs, une union 
inséparable, une union même qui tende à fondre tous les cœurs 
en un seul cœur. 


CŒUR, UNION ET UNITÉ 


L'union des cœurs est d’abord union de sentiment. de 
volonté, d’activité, d’amour. 


(13) Le thème principal et indéfiniment repris, jusque dans les offices 
liturgiques et dans la correspondance, reste celui de Jésus, Cœur de Marie : 

« Ne savez-vous pas que Jésus est lui-même le Cœur de Marie, le 
Cœur de son Cœur et l’âme de son âme; et qu’ainsi venir au Cœur de 
Marie, c’est venir au Cœur de Jésus. » (CA: 6, 189). 

€ O Jesu, Cor Mariae » (prose Laetabunda:; 11, 315). 

« Benedicat nos Jesus, Cor Mariae : benedicat nos Maria, Cor Jesu. » 
(Cantique en l'honneur du T.S. Cœur de la Bse Vierge Marie; 8. 199%) 

Relevons enfin quelques souhaits initiaux très caractéristiques, dans 
les lettres du saint 4 

€ Jésus, le très saint Cœur de Marie, soit la vie et la joie de nos 
cœurs pour jamais ! » (10, 493). 
« Jésus, le très saint Cœur de Marie, soit notre vie et notre joie pour 
jamais ! » (496). 

« Jésus, le très saint Cœur de Marie, soit le nôtre pour jamais ! » 
(498, 502, 515, 519). 

« Le divin Enfant Jésus soit le cœur de notre cœur. et l'esprit de 
notre esprit! » (10, 520). 

« _ Jésus, le très saint Cœur de Marie, soit le cœur de notre cœur 
pour jamais ! » (11, 50). 
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S'adressant à saint Joseph, le Père Eudes lui fait cette 
prière : 
& O grand saint, nous vous offrons nos cœurs : unissez-les avec le 


votre et avec celui de Jésus ct de Marie, les priant de faire en sorte que 
cette union soit inviolable et éternelle » (CA; 7, 370). 

A la Vierge : 

« Unissez tellement ce mien cœur avec celui de mon Jésus, qui est 
votre Yrai cœur, que je n’aie plus d’autres sentiments, affections ni volontés 
que les vôtres, et que je ne fasse jamais rien que ce qui sera le plus 
agréable au très aimable Cœur de Jésus et de Marie, et ce pour la pure 
gloire et le seul contentement du Fils et de la Mère, et afin que, par ce 
moyen, je sois véritablement du nombre des enfants de votre Cœur » (8, 545). 

« Le Cœur de la Mère a toujours été uni très intimement au Cœur 
du Fils, pour vouloir tout ce qu'il a voulu, et pour consentir à tout ce 
qu'il a fait et à tout ce qu'il a souffert, afin d’opérer l’œuvre de notre 


salut » (CA; 8; 332) (14). 

Cette union des cœurs est si forte que l’on peut parler 
d’un seul cœur. Saint Jean Eudes y est autorisé puisque le cœur 
désigne pour lui, non seulement les facultés spirituelles de la 
personne humaine et cette personne elle-même, mais encore 
l’amour en tant qu'il est la plus haute activité de l’homme et 
qu'il unit les personnes entre elles. Prises absolument, certaines 
expressions eudistes n’en paraissent pas moins assez auda- 
cieuses. 

« N'avoir qu'un cœur » avec Jésus et Marie, c’est là l’idéal 
du saint : 

€ © raptrix cordium!.… quand viendra l’heureux jour que vous enlè- 
verez totalement Je mien? Quand le ravirez-vous entièrement à moi-même, 
à toutes les choses vaines et périssables de ce monde, et à tout ce qui n’est 
point Dieu, pour en prendre une parfaite possession et pour l’unir si inti- 
mement avec le vôtre, que je puisse vous dire avec le même saint Bernard, 
que je n'ai qu'un cœur avec vous: Cor meum non discerno a tuo » 
(CA: 7, 200). 

« Marie n'ayant qu'un Cœur avec Jésus, Joseph par conséquent n'a 
qu'un Cœur avec Jésus et Marie. De sorte que, comme dans la Trinité 
adorable du Père, du Fils et du Saint-Esprit, il y a trois Personnes qui 
n'ont qu'un Cœur, ainsi dans la Trinité de Jésus, Marie, Joseph, il-y à 
trois Cœurs qui ne sont qu'un Cœur » (CA; 7, 369). 


(14) Cf. BÉRULLE, cité par saint Jean Eudes en CAES ATEN Lors 
Jésus et Marie ne font, ce semble, qu'un vivant sur la terre. Ces deux 
cœurs si proches et si divins et vivant ensemble d’une vie si haute, 
que ne sont-ils point l’un pour l’autre ?.. Le seul amour le peut penser... 
O Cœur de Jésus vivant en Marie et par Marie ! O Cœur de Marie vivant 
en Jésus et pour Jésus ! O liaison délicieuse de ces deux Cœurs ! Béni 
soit le Dieu d’amour et d'unité qui les unit ensemble ! Qu'il unisse nos 
cœurs à ces deux Cœurs, et qu’il fasse que ces cœurs vivent en unité, en 
l'honneur de l’unité sacrée qui est dans les trois Personnes divines. » £ 
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« O Jésus, Fils unique de Dieu, qui avez voulu être le Fils unique 
de Marie et nous mettre au rang de ses enfants et de vos frères, faites-nous 
participants, s’il vous plaît, de l’amour que vous lui portez, comme aussi 
de l’amour qu’elle vous porte, afin que nous aimions Jésus avec le Cœur 
de Marie et que nous aimions Marie avec le Cœur de Jésus, et que nous 
: ; ÿ Jé Mari CA; 8, 105) 
n'ayons qu'un Cœur et qu'un amour avec Jesus et Marie » ; 0, . 


O Marie. « vous n'avez qu'un même Cœur et un même sentiment avec 


votre Jésus » (EA; 5, 190) (15). 
Le cœur unique, c’est ce que demande encore l’oraison de 


l'office du T. S. Cœur de Marie : 


« Deus qui Unigenitum tuum in Corde tuo ab aeterno viventem, in 
Corde Virginis Matris vivere et regnare in aeternum voluisti : da nobis. 
quaesumus, hanc sanctissimam Jesu et Mariac in Corde uno vitam jugiter 
celebrare, cor unum inter nos et cum ipsis habere, tuamque in omnibus 
voluntatem corde magno et animo volenti adimplere : ut secundum Cor 
tuum a te inveniri mereamur » (11, 255) (16). 


Les personnes qui s'aiment n’ont qu'un cœur, les cœurs 
qui s'aiment ne sont qu'un cœur (Cf. texte ci-dessus CA ; 7, 369): 
c'est là l’aboutissement, la consommation dans l’unité du cœur 
eudiste. On pourrait citer ici d'innombrables textes: 


De Souhaits et Prières pour les religieuses de Notre-Dame de Charité 
Que leurs cœurs « ne soient qu’un cœur entre eux par le lien sacré 
d’une très parfaite charité; et qu'ils ne soient qu’un cœur avec le très 
sacré Cœur de Jésus et de Marie, par la vertu du divin amour. Que ce 
Cœur unique soit le trône de la divine Volonté, qui y règne absolument ; 
qu’il soit consommé dans les flammes de l’amour éternel; et que, comme 
une hostie sainte, il soit continuellement sacrifié à la louange et à la gloire 


(15) Cf. Sainr FRanÇois DE SALES : « Si les premiers chrétiens furent 
dits n’avoir qu'un cœur et qu’une âme à cause de leur parfaite et mutuelle 
dilection, si saint Paul ne vivait plus lui-même, mais Jésus-Christ en lui 
à raison de l’extrême union de son cœur à celui de son Maître, par laquelle 
son âme était comme morte en son cœur qu’elle animait, pour vivre dans 
le cœur du Sauveur qu’elle aimait; à vrai Dieu, combien est-il plus véri- 
table que la sacrée Vierge n'avait qu'une âme, qu'un cœur et qu’une vie 
avec son Fils, en sorte que cette sacrée Mère vivant ne vivait plus elle- 
même mais son Fils vivait en elle. » (Amour de Dieu, 1. 5, ch. 13; cité 
par LEBRUN, La dévotion au Cœur de Marie, p. 36). 


(16) « Le plus remarquable en ce très beau texte est sans doute la 
valeur analogique qu'y prend le mot cœur, depuis le sein du Père où vit 
le Fils unique jusqu’au cœur animé de charité dont nous faisons notre 
devoir. Le centre convergent de cette vitalité divine est le Cœur de Marie 
qu'habite le Cœur de Jésus. De cette gamme de sens que peut comporter 
le mot cœur, le saint n’hésite pas à jouer pour exprimer toute sa profonde 
conception. On sait que, d’après l’Écriture, il lui découvre jusqu’à huit 
significations qui toutes, aux divers degrés de l'être, disent ce qui lui est 
le plus intérieur. Et c’est pourquoi, en Marie, il peut distinguer comme 
trois cœurs, enchassés vitalement l’un dans l’autre. » (In LEBESCONTE, 


Le Cœur de Marie d’après saint Jean Eudes, préface de Mgr PicAUD; p. 14). 
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de la T. S. Trinité ….demeurez dans le Cœur maternel de votre chère Mère 
qui nest qu'un avec le Cœur divin de son Fils Jésus » (10: 74-75). 


« Souvenez-vous que le vrai David vous ayant donné sa harpe. avec 
celles de sa divine Mère et de tous vos Saints, qui toutes ensemble ne font 
qu'une seule harpe: c'est-à-dire que Jésus vous ayant donné son Cœur, 
avec le Cœur de sa bienheureuse Mère et tous les Cœurs de tous ses 
saints, qui tous ensemble ne font qu'un seul Cœur... » (CA: 6, 264). 


« Je vous l'ai donné, ce Cœur admirable de ma très digne Mère, qui 
; . 5 F : 
nest quun avec le mien, pour être votre vrai Cœur: afin que les enfants 
n'aient quun Cœur avec leur Mère: et que les membres n'aient point 


d'autre Cœur que celui de leur chef. » (CA: 6, 359). 


« C'est de ce saint autel du sacré Cœur de la glorieuse Vierge, et 
conjointement du divin Cœur de son Fils Jésus qui n’a qu’un Cœur avec 
sa très chère Mère, que nous disons tous les jours, au commencement du 
redoutable sacrifice de la messe: Jntroibo ad altare Dei: « J'entrerai à 
l’autel de Dieu ». Car ces deux Cœurs n'étant qu’un Cœur. » 


Et dans la magnifique 9° Méditation du 12° Livre : « Que le Cœur 
de Jésus est le Cœur de Marie » 


«le Cœur de Jésus est le Cœur de Marie, et. ces deux Cœurs ne sont 
qu'un Cœur, qui est aussi notre Cœur par la donation que le Père, le Fils, 
le Saint-Esprit et notre divine Mère nous en ont faite, afin que les enfants 
de Jésus et de Marie n'aient qu'un Cœur avec leur Père et leur Mère, et 
qu'ils aiment et glorifient Dieu avec eux d’un même Cœur, et d’un Cœur 
digne de la grandeur infinie de sa divine Majesté. » (CA; 8, 332). 


Le contexte corrige ce qui pourrait paraître trop hardi 
dans les expressions telles que « le Cœur de Jésus est le Cœur 
de Marie ». « les cœurs ne sont qu’un cœur » (17). D’ailleurs, 
saint Jean Eudes précise assez souvent la modalité de l’unité ; 


(17) On connaît la prédilection du saint pour la formule : « le Cœur 
(au singulier) de Jésus et de Marie ». Sa congrégation est « principalement 
et singulièrement dédiée à l’honneur du très saint Cœur de Jésus et de 
Marie » (9, 143). Le Père salue ses correspondants « en l’amour sacré du 
très saint Cœur de Jésus et de Marie ». On trouve dans les œuvres litur- 
giques des formules semblables : «© Jesu, Joseph, et Virginis Unum Cor, 
una regula » (11, 231); « Jesus, Joseph et Maria. In corde regnent 
omnium » (11, 164); « Vivet Nomen Jesu et Mariae » (11, 171). En 1672, 
année de l'approbation de l'Office du divin Cœur de Jésus, saint Jean 
Eudes demande, pour obtenir une grâce, « de faire faire une neuvaine 
de messes chez nous en l’honneur du très saint Cœur de Jésus et de Marie, 
en laquelle on ne dira point pourtant d'autre messe que celle du divin 
Cœur de Jésus. » (10, 465). On saisit là sur le vif un moment important 
de l’évolution spirituelle du saint. 

Le Père Claude de la Colombière a des expressions semblables: « Je 
veux que mon cœur ne soit désormais que dans celui de Jésus et de Marie. 
ou que celui de Jésus et de Marie soient dans le mien, afin qu'ils lui com- 
muniquent leurs mouvements et qu'il ne s’agite, qu'il ne s’émeuve que con- 
formément à l’impression qu’il recevra de ces cœurs. » (Le Bx Claude de la 
Colombière, de la Compagnie de Jésus, Notes spirituelles et pages choisies, 
recueillies par les P.P. Monier-Vimard et Cordamin, Paris, Spes, 1929, p. 83). 


k 


176 CL. GUILLOCHEAU 10 


à une abbesse qui voulait supprimer dans son Monastère la 
fête du saint Cœur de Marie, il écrit: « Jésus et Marie vous 
avaient donné leurs Cœurs, qui n’en font qu’un par unité 
d'esprit, pour être votre cœur, votre trésor et votre consolation, 
et vous le rejetez! Comment vivrez-vous sans cœur? » (11, 125). 
Parlant de l’unité du Cœur de la Vierge avec celui de Dieu, 
il précise: « un, dis-je, non pas en unité de nature ou d’essence, 
mais en unité d'esprit, de volonté, d'amour et d'affection » 
(CA ; 8,128). 

Les « deux Cœurs », de Jésus et de Marie, & sont anis ensemble par 
le même esprit et par le même amour qui unit le Père de Jésus avec son 
Fils'hien-aimé, pour n’en faire qu’un Cœur; non pas en unité d’essence, telle 
qu'est l'unité du Père et du Fils, mais en unité de sentiment, d'affection 
et de volonté » (CA; 8, 206). 

D'abord identifié à la « puissance ou capacité d'aimer », 
a la volonté, faculté spirituelle profondément enracinée dans 
l’affectivité, le cœur spirituel était aussi, pour saint Jean Eudes, 
l'exercice de cette puissance, l’amour lui-même. Or l’amour, 
le véritable amour spirituel, 6rienté vers la promotion d’autrui, 
d'une part exprime le mieux ce que sont les personnes car il 
est leur principale valeur d’être, d'autre part tend à une unité 
très profonde entre elles et réalise cette unité. L'amour est 
« vie » et spontanéité mais il est aussi « royaume », hiérarchie, 
ordre dans l’unité. On comprend alors comment le cœur peut 
signifier à la fois les personnes dans leur être le plus intime 
et l’union interpersonnelle de ces mêmes personnes. La pléni- 
tude de l’amour est dans la réciprocité. Les personnes qui 
s'aiment, qui se donnent les unes aux autres, n’ont plus qu’un 
seul cœur, ne sont plus qu’un cœur. 


La notion eudiste du cœur, on le voit, est très compré- 
hensive. Le cœur se situe à la conjonction du corps et de l’âme, 
de l’être et de l’action, il est au centre de la personne et des 
personnes. Il est à la fois intériorité et ouverture, il dit la 
réciprocité de l’amour. Le cœur de l’homme, pour saint Jean 
Eudes, c’est en définitive l’homme lui-même, en tant qu’il est 
et doit être relation d'amour aux autres hommes et à tous les 
êtres — à Dieu et au cosmos rempli de symboles — et en tant 
qu'il veut et réalise l’union suprême et totale (18). Concrète- 


(18) « Du souvenir de saint Jean Eudes et de celui de Marie des 
Vallées, le mieux est de tirer la lecon du Cœur symbole du centre de 
l'être et organe de la vie spirituelle comme le cœur dé chair l’est de la vie 
sensible, du Cœur, fine pointe de l'esprit où se fait la rencontre avec 
Dieu, du Cœur, organe du Souvenir primordial qui rattache l’âme à son 
Principe. 

…Métaphysiquement l’amour est la racine de l'être; en Dieu amour 
et connaissance sont un. » Etudes carmélitaines, 1950, Le, Cœur: E. Der- 
MENGHEN, Marie des Vallées et le Sacré-Cœur, p. 227.) 
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ment, cette intégration et cet achèvement de l’homme ne se 
font pas ailleurs que dans une union d'amour de tous les 
hommes en Jésus-Christ. C’est le mystère du Cœur divin. 


IT, — LE CŒUR DIVIN 


Le Cœur divin. ce n’est pas seulement le Cœur en Dieu, 
ce n'est pas non plus seulement le Cœur de l’Homme-Dieu, e’est 
aussi le cœur de Marie, le cœur des saints, le cœur des fidèles, 
cœurs corporels et spirituels, tous destinés à être divinisés, 
chacun selon là mesure de l’amour divin (19). Saint Jean Eudes 
nous dit de la Vierge que « son Cœur spirituel est l’âme et 
l'esprit de son Cœur corporel. son Cœur divin est le Cœur, 
l'âme et l'esprit de son cœur corporel et spirituel » (CA ; 6, 103). 


Le cœur humain en effet, on l'a vu, est fait pour Dieu (20). 


«© Dien ayant créé le cœur humain pour jouir de sa divinité, äl lui a 
donné une capacité infinie qui ne peut être remplie que d’un bien infini 
le cœur, qui n'est fait que pour Dieu, peut bien être occupé et embarrassé 
des autres choses qui ne sont pas Dieu, mais il n’en peut pas être rempli ni 
rassasié: caeteris rebus occupari potest, impleri non potest » (CA: 6, 379). 


Or « Il n'y a que l'Esprit et le Cœur d’un Dieu qui soient dignes d'’ai- 
mer et louer un Dieu et qui soient capables de le bénir et aimer autant qu'il 
le doit être » (CA: 6, 262). 


Voilà pourquoi Dieu nous a donné son Cœur. Mais qu'est-ce 
que le Cœur de Dieu ? Qu'est-ce que le Cœur en Dieu ? 


LE CŒUR EN DIEU 


En dehors du Cœur de Jésus, Verbe incarné, qui devient, 
à la fin, l’unique centre de son attention spirituelle, saint Jean 
Eudes parle beaucoup de « cœur » en Dieu. Mais c’est là que 
sa terminologie paraît le plus imprécise car le dogme et la 


(19) Pour le P. Alonso, nous dit le P. Arragain, « le «& cœur divin » 
n’est autre chose que le cœur de chair et le cœur spirituel de Marie, en 
tant que vivifiés par la grâce et l'habitation des personnes divines ». 
(Notre Vie, nov.-déc. 1959, p. 356.) 

(20) Dieu est la fin de l’homme. Nous trouvons cette vérité admira- 
blement exprimée dans un texte où, chose curieuse, n'apparaît pas encore, 
le mot « cœur », texte bien typique pourtant de la manière et de la mys- 
tique eudiste : 

« Dieu est notre principe: notre fin dernière; notre centre et notre 
élément; notre souverain bien; notre prototype; notre roi, notre gouver- 
neur, notre Juge. 

… comme fin dernière, comme centre, comme élément, comme sphère, 
comme souverain bien, Dieu seul est capable de nous donner la vraie paix 
et le parfait repos, et de remplir et rassasier la capacité immense de notre 
âme : Anima rationalis ita facta est capax majestatis tuae, quod a te solo 
et a nullo alio impleri possit, dit saint Augustin. » (Entretiens intérieurs, 
166221512153) 
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thélogie trinitaires engendrent dans la divinité une série de 
cœurs qu'il n’est pas toujours aisé de coordonner entre eux. 
Certes le lecteur s’y retrouve toujours en donnant au mot 
« cœur », sur le mode de l’éminence et de l’analogie, l’une ou 
l’autre des significations du Cœur spirituel. En gros, il faut 
toujours se souvenir que le cœur désigne tantôt l’amour et 
tantôt les personnes. 


Tout d’abord, Dieu a Esprit et Cœur: 


« C’est ainsi, mon Dieu, que vous m'avez porté dans votre esprit et 
dans votre cœur de toute éternité Vous n’avez jamais été, à Dieu d’amour, 
sans avoir eu l'esprit et le cœur appliqué à moi. » (Entretiens intérieurs : 
24150): 

Ce Cœur « très saint », € adorable », « éternel » est aussi 
celui de la Très Sainte Trinite : 


« Le Sacré Nom de Marie. est sorti du Cœur adorable de la Très Sainte 
Trinité » (EA; 5, 207). Les desseins de Dieu, toutes les grâces qu’il donnera 
sont dans son Cœur de toute éternité. 


Le Cœur de Dieu est « l’Amour et la Charité même » 


(CA: 6, 270). 


Sur le Cœur dans la Très Sainte Trinité, lisons ce bon 
résumé fait par saint Jean Eudes au début du Cœur admirable : 


« Le premier Cœur qui est en la très sainte Trinité, c’est le Fils de 
Dieu, qui est le Cœur de son Père, comme il a été dit ci-dessus. Le second, 
c'est le Saint-Esprit, qui est le Cœur du Père et du Fils. Le troisième, 
c’est l'Amour divin, l’un des adorables attributs de la divine essence, qui 
est le Cœur du Père, du Fils et du Saint-Esprit; trois Cœurs qui ne sont 
qu'un très simple et très unique Cœur, avec lequel les trois Personnes 
éternelles s'aiment mutuellement d’un amour aussi grand qu’elles le méri- 
tent, et nous aiment aussi d’une charité incomparable » (CA; 36-37). 


Le Cœur du Père cependant n’est pas toujours identifié 
au Fils de Dieu, mais souvent aussi à son amour: 


« Le Fils et la Mère sont sortis de la bouche du Très-Haut. (Cf. Eccli.. 
24, 5: Ego ex ore Altissimi prodivi, passage que le saint est en train de 
commenter). On peut dire aussi qu'ils sont sortis de son Cœur, vu spécia- 
lement qu'il y a une version qui porte: Ego ex Corde Altissimi prodivi: 
« Je suis sortie du Cœur du Très-Haut ». Car le même Cœur et le même 
amour du Père éternel qui l’a porté à nous donner un Homme-Dieu, l’a 
poussé aussi à nous donner une Mère de Dieu » (EA; 5, 157). 


Dans ce texte comme dans le suivant, le Fils de Dieu est 
nettement distingué du Cœur du Père: 


Le Cœur de Marie est « le Jardin des délices du Fils de Dieu, et d 
ses plus grandes délices, après celles dont il a joui de toute éternité dans 
le sein et dans le Cœur du Père » (CA; 6, 221). 
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Notons au passage cette association de « sein » et € cœur » 
du Père. Elle est très fréquente dans l’œuvre de saint Jean 
Eudes. C’est « dans son sein et dans son cœur » que le Père 
donne naissance à son Fils: 

« Comme le Père éternel donne naissance à son Fils de toute éternité 
dans son sein et dans son Cœur adorable, comme il le fait naître dans 
le Cœur et dans le sein de la Vierge. » (CA; 7, 89). 


C'est le thème de la double naissance du Fils de Dieu, 
thème cher à notre saint, qui aime mettre en parallèle « le sein 
et le Cœur » du Père avec le « sein et le Cœur » de Marie: 

« Comme je suis le premier fruit du Cœur adorable de mon Père 


éternel, aussi je suis le premier-né du Cœur incomparable de ma très digne 


Mère ». dit Jésus (CAS67650): 


Mais la génération du Verbe ne se fait-elle pas par voie 
d'entendement plutôt que par amour ? C’est là une objection 
sans doute portée réellement contre la doctrine du Père Eudes 
par l’un de ses adversaires jansénistes. Le saint ÿ répond avec 
simplicité, sûr de sa foi, sans se laisser entraîner dans toutes 
les distinctions scolastiques : 


« Si d'aventure. l’on fait quelque difficultés sur ce que toute la Théo- 
logie nous enseigne que la génération éternelle du Verbe divin se fait par 
voie d’entendement, et que néanmoins son Père éternel nous dit iei qu'il 
a pris naissance dans son Cœur: ÆEructavit Cor meum Verbum bonum. 
je répondrai à cela deux choses 


La première est que l’entendement, le sein et le Cœur de ce Père 
adorable ne sont qu'une même chose. Unde profert Deus Verbum, dit saint 


Augustin, nisi ex Corde suo et intimo suo ? 


La seconde chose que j'ai à dire, est qu’encore que le Fils de Dieu, 
dans sa naissance éternelle, soit un fruit du divin entendement de son 
Père son Cœur néanmoins, je veux dire son amour et sa bonté, ont beau- 
coup de part en la production de ce très bon fruit. Car l’amour infini qui 
embrase le Cœur adorable du Père des bontés est si ardent, et la bonté 
incompréhensible dont il est tout rempli et possédé est si abondante, qu’il 
se trouve heureusement nécessité de communiquer son être, sa vie et ses 
perfections à son Fils, et de faire une pleine et entière effusion de toutes 
ses grandeurs et de tous ses trésors dans le sein de son Fils bien-aimé » 
(CA; 7, 129). 

Il y a donc dans le Père un Cœur, un amour éternel, iden- 
tique à sa Personne divine. Mais le Fils est aussi, en un autre 
sens, le Cœur du Père, parce qu'il est engendré par lui et que 
tous deux vivent d’un même amour (21). 


Quant au Saint-Esprit, saint Jean Eudes nous a déjà dit qu'il 
est « le Cœur du Père et du Fils ». Mais il dira aussi que 


__ (21) Sur Cœur de Jésus et la Trinité, voir l’article de L. Coener 
dans « Le Cœur du Seigneur », pp. 108-119. 
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« le Cœur du Père et du Fils est l’origine du Saint-Esprit » 
(5, 177), que le Saint-Esprit est le « Cœur divin » de Jésus 
« duquel son humanité adorable a toujours été plus animée 
et vivifiée que de son âme propre et de son propre Cœur » 
(CA ; 6, 37), que le Saint-Esprit est « le Cœur de la divinité »: 

« O le bon Verbe qui, avec le Père éternel est le principe de la charité, 
incréée, de l’amour de Dieu et du Cœur de la Divinité qui est le Saint- 
Esprit! » (CA; 7, 129). 

Ailleurs encore le Saint-Esprit apparaît comme « le Cœur 
de l’amour personnel et ineréé » (CA; 8, 11), tandis que nous 
lisions dans le texte sur le triple Cœur de la T. S. Trinité que 
« l'Amour divin, l’un des adorables attributs de la divine 
essence. est le Cœur du Père, du Fils et du Saint-Esprit » 
(CA ; 6,37). Retenons de tous ces textes combien les notions de 
cœur, d'amour, de personne sont ici aisément rapprochées cet 
comment saint Jean Eudes passe facilement de l’une à l’au- 
tre (22), Retenons aussi que l’on doit dire du Saint-Esprit qu'il 
est un Cœur, plutôt que dire qu'il a un Cœur. 


Cœur, le Saint-Esprit l’est non seulement en Dieu, mais 
encore dans l'Eglise et dans les fidèles dont il est « l'Esprit et le 
Cœur », « l'Esprit de l'esprit », « le Cœur du cœur »: 


« Considérez que l'Eglise est la fille très aimée du Père éternel. qui 
l'aime tant qu'il lui a donné son Fils unique pour époux, et son Saint- 
Esprit, c’est-à-dire son Cœur, pour être son propre esprit et son propre 
cœur. » (Mémorial de la vie ecclésiastique, 1681; 3, 219.) 


Le Fils .….« s’est obligé de vous donner son Esprit et son Cœur divin, 
pour être l'esprit de votre esprit, et le cœur de votre cœur. De là vient 
qu'il nous assure, par l’un de ses Prophètes, qu'il nous donnera un cœur 
nouveau, et qu’il mettra un esprit nouveau au milieu de nous (cf. Ezéchiel ; 
36, 26) Et voulant nous donner à entendre quel est ce cœur et cet esprit 
nouveau, il ajoute apar après: Spiritum meum ponam in medio vestri 
(36, 27) » (Le Contrat de l’homme avec Dieu: 1654: 2, 215; puis saint 
Jean Eudes cite Gal. 4, 6 : « Quoniam estis filit Dei, misit Deus Spiritum 
Filii sui in corda vestra »). 


€ le Saint-Esprit a eu dessein de former Jésus dans les sacrées 
entrailles de la Vierge pour l’amour de moi, et de venir lui-même en ce 
monde pour être ma lumière, ma sanctification, l'esprit de men esprit et 
le cœur de mon cœur. » (Entretiens intérieurs, 1662; 2, 135). 


La multiplicité des cœurs en Dieu, répétons-le, ne doit pas 


(22) Le P. LeBruN, La spiritualité de saint Jean Eudes, p. 56, croit 
pouvoir préciser ainsi : «€ Le cœur divin du Sauveur, c’est son amour 
incréé, c’est-à-dire l’amour essentiel, qu’il possède en commun avec le Père 
et le Saint-Esprit. bien que parfois le Saint entende par ce mot l’amour 
notionnel, par lequel le Père et le Fils produisent le Saint-Esprit, ou l’amour 
personnel, qui est le Saint-Esprit lui-même. » à 
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nous surprendre (23). Chaque fois il est possible de transposer 
sous le mot « cœur » un des sens du cœur spirituel. Pourtant 
un certain malaise demeure. Il vient, croyons-nous, du fait que 
l’idée de cœur ne peut avoir dans la divinité qu’un sens analo- 
gique. Le sens adéquat du cœur divin, c’est en Jésus, l'Homme- 
Dieu, qu'il faut le chercher, et en Jésus non pas en tant qu'il 
est un Cœur, mais en tant qu'il a un Cœur. Jean Eudes s’en est 
bien rendu compte, lui qui a finalement concentré sa prière et 
son attention spirituelle, dans le 12° Livre du « Cœur admi- 
rable ». sur le Cœur de Jésus, fournaise d’amour. 


LE DIVIN CŒUR DE JÉSUS 


Déjà, dans La Vie et le Royaume, saint Jean Eudes 
remarquait que le « précieux sang » et le « cœur divin » de 
Jésus « doivent être particulièrement honorés » entre « tous 
les membres, sentiments et parties de son corps déifié » (1; 320). 
Mais de même qu'il avait distingué, dans la T.S. Trinité, « trois 
Cœurs qui ne sont qu’un simple et très unique Cœur », de même 
— et immédiatement après — il va distinguer, dans l'Homme- 
Dieu, trois Cœurs : 

« Le premier Cœur de l’Homme-Dieu, c’est son Cœur corporel, qui 
est déifié, ainsi que toutes les autres parties de son sacré corps, par l’union 
hypostatique qu'elles ont avec la personne divine du Verbe éternel. Le 
second, c’est son Cœur spirituel, c’est-à-dire la partie supérieure de son 
âme sainte, qui comprend sa mémoire, son entendement et sa volonté, 
et qui est particulièrement déifiée par la même union hypostatique. Le 
troisième, c'est son Cœur divin, qui est le Saint-Esprit, duquel son huma- 
nité adorable a toujours été plus animée et vivifiée que de son âme propre 
et de son propre Cœur: trois Cœurs dans cet admirable Homme-Dieu qui 
ne sont qu'un Cœur, parce que son Cœur divin étant l’âme, le cœur et la 
vie de son Cœur spirituel et de son Cœur corporel, il les établit dans une 
si parfaite unité avec lui, que ces trois Cœurs ne font qu’un Cœur très 
unique, qui est rempli d’un amour infini au regard de la très sainte 
Trinité, et d’une charité inconcevable au regard des hommes. » (CA; 6, 37). 

Si le Saint-Esprit est plus particulièrement appelé le Cœur 
divin de Jésus, il est clair que son cœur corporel et son cœur 
spirituel, du fait de l’union hypostatique, sont aussi entière- 
ment divins. Cela est si vrai que, lorsque saint Jean Eudes en 
arrivera au chapitre sur ie Cœur divin de Marie, il commencera 
par rappeler que les trois Cœurs de Jésus — Cœur de chair 
(le saint reprend le mot d’Augustin: Caro Christi est caro 


(23) L’Ecriture Sainte est, elle aussi, parfois appelée « cœur de 
Dieu » : v. g « Si l’Ecriture Sainte est le cœur de Dieu, selon saint 
Augustin et selon saint Grégoire, et par conséquent une fournaise d’amour 
dans laquelle on ne peut entrer ni même s’en approcher sans ressentir 
l’ardeur de ses flammes, si on n’y met empêchement.. » (CA; 7, 156). Les 


fidèles, on l’a vu, deviennent en quelque sorte « cœur » de Dieu. 
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Mariae), Cœur spirituel, Saint-Esprit — sont aussi Cœurs de 
Marie, pour affirmer en terminant que Jésus-Christ lui-même est 
le Cœur de sa Mère (à laquelle s'applique plus qu'à tout autre 


ce que dit saint Paul: Christus vita vestra) (Cf. CA ; L. 1, Ch. 5): 


Ailleurs, le saint dira que le Cœur de Jésus, et le contexte 
montre qu'il s’agit d’abord du Cœur de chair, est € humaine- 
ment divin et divinement humain »: 


« Au moment de l’Incarnation, Marie a coopéré avec le Père, le Fils 
et le Saint-Esprit en la formation du Cœur humain de ce même Jésus, 
qui a été formé de son très pur sang, et d’un sang qui a passé par son 
Cœur virginal, là où il a reçu la perfection qui était requise à former 
le Cœur d’un Homme-Dieu. Et ce Cœur humainement divin et divinement 
humain a demeuré neuf mois dans les sacrées entrailles de cette Vierge 
incomparable, comme une fournaise du divin amour: fournaise sacrée 
qui a allumé une autre fournaise de l’amour de Jésus dans le Cœur de sa 
très aimable Mère, mais si ardente qu’elle a transformé le Cœur de Marie 
au Cœur de Jésus, et de ces deux Cœurs n’en a fait qu’un Cœur par unité 
d'esprit, d’affection et de volonté. » (CA: 8, 331-332). 


Une des méditations qui terminent le 12° Livre du Cœur 
admirable revient sur la division tripartite du Cœur de Jésus, 
en commençant cette fois par le Cœur divin: 


« Nous avons trois Cœurs à adorer dans notre Sauveur, qui ne sont 
néanmoins qu'un seul Cœur par l’union très étroite qu'ils ont ensemble. 


Le premier, c’est son Cœur divin qu'il a de toute éternité dans le 
sein adorable de son Père, qui n’est qu’un Cœur et qu’un amour avec le 
Cœur et l’amour de-son Père, et qui, avec le Cœur et l’amour de son Père, 
est le principe du Saint-Esprit. À raison de quoi, lorsqu'il nous a donné 
son Cœur. (Nous donnons plus bas la suite de ce passage). 


Le’ second Cœur de Jésus, c’est son Cœur spirituel, qui est la volonté 
de son âme sainte, laquelle est une faculté purement spirituelle, dont le 
propre est d'aimer ce qui est aimable et de haïr ce qui est haïssable… 


Le troisième Cœur de Jésus est le très saint Cœur de son corps déifié, 
qui est une fournaise d’amour divin et d’un amour incomparable au regard 
de nous. Car ce Cœur sacré étant uni hypostatiquement à la personne du 
Verbe, il est embrasé des flammes de son amour infini vers nous : amour 
si ardent, qu'il oblige le Fils de Dieu de nous porter continuellement dans 
son Cœur; d’avoir toujours les yeux fixés sur nous; de prendre un si grand 
soin des moindres choses qui nous regardent, qu’il compte tous les cheveux 
de notre tête et ne permet pas qu'il en périsse aucun; de demander à son 
Père que nous fassions éternellement notre demeure avec lui dans son 
sein: Pater, quos dedisti mihi, volo ut ubi sum ego, et illi sint mecum: 
et de nous assurer que, si nous surmontons les ennemis de sa gloire et de 
notre salut, il nous fera asseoir avec lui dans son propre trône, et nous 
mettra en possession du même royaume et de la même gloire que son Père 
lui a donnés. » (CA; 8, 344-347). 


Partout ailleurs, c’est-à-dire sur des centaines de pages, le 
saint, dont l’esprit est un esprit d’amour qui exprime sa ten- 
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dance à l’unité plus volontiers qu'il ne distingue dans le mul- 
tiple (24), parle simplement du Cœur de Jésus, Cœur « adorable 
de la même adoration qui est due à Dieu »: 

« Considérez que le Verbe éternel est dans ce Cœur royal, l’unissant 
avec lui de la plus intime union qui se puisse imaginer, c’est-à-dire de 
l'union hypostatique, qui rend ce même Cœur adorable de la même ado- 
ration qui est due à Dieu. » (CA: 8, 333). 

Et ce Cœur divin de Jésus, ou plutôt ce cœur « humaine- 
ment divin et divinement humain », ce Cœur suprême, assume 
et résume en soi, avec excellence, toutes les qualités et pro- 
priétés du « cœur corporel » et du « cœur spirituel »: Le Cœur 
de Jésus est principe de vie, vie et amour, royaume. Et tout 
cela non seulement en lui et pour lui, mais pour nous et en 
nous. Car le Cœur de Jésus veut unir nos cœur à son cœur; 
le Cœur de Jésus nous est donné, il est immense et il veut que 
nous entrions en lui. Le Cœur de Jésus « est un trésor immense » 
qui est « tout à nous », un océan, un ciel ; surtout, ce Cœur divin 
est « embrasé d’amour », il est une « fournaise immense 
d'amour ». C’est l’image centrale du Cœur dans le 12° Livre, 
celle qui exprime le mieux, pour saint Jean Eudes, le mystère 
de la divinisation de toute l’humanité dans le Christ. 


LE CŒUR ET LE MYSTÈRE DE LA DIVINISATION DU CHRÉTIEN 


Le Cœur de Dieu nous est donné afin que nous puissions 
aimer Dieu avec un Cœur digne de lui. Or, le Cœur de Dieu, 
c'est avant tout le Cœur de Jésus: 

« Il faut avoir le cœur d’un Dieu pour aimer dignement un Homme- 
Dieu et une Mère de Dieu. Gräces à Dieu, j'en ai un, car Jésus s'étant 
tout donné à moi, son Cœur par conséquent est à moi. Oui, le Cœur de 
Jésus est mon cœur. » (12, 163). 


L'homme est invité à se dépasser. Il doit désormais aimer 
avec son € grand Cœur » et pour cela « renoncer à son petit 


cœur »: 

« Renoncez à votre propre cœur, c’est-à-dire à votre propre esprit et 
à votre propre volonté et à votre amour-propre; et donnez-vous à Jésus, 
pour entrer dans l’immersité de son grand Cœur. 


(24) Sur cette aptitude du saint à tout rapprocher et unifier, lisons 
ce curieux texte, extrait d’une lettre de 1650 : « C’est la très adorable 
volonté de Dieu, qui est notre mère, qui a ordonné cette séparation. Au 
reste, quand j'appelle la divine Volonté notre mère, cela n'empêche pas 
que la très sacrée Vierge ne soit aussi notre Mère; car la divine Volonté 
la remplit, la possède et l’anime tellement, qu’elle est comme son âme, 
son esprit, son cœur et sa vie, en sorte qu’elle n’est qu’une même chose, 
s’il faut ainsi dire, avec la même divine Volonté. Ainsi, la très précieuse 
Vierge est notre Mère, et la divine Volonté est aussi notre mère. Et toute- 
fois ce ne sont poiut deux mères, mais une seule, à laquelle je me donne 
et abandonne de tout mon cœur. » (10, 390-391). 
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Ne vous contentez pas d'aimer un Dieu infiniment aimable de toute 
l'étendue de ce petit cœur humain, soit corporel, soit spirituel, qui est 
dans votre corps et dans votre âme; cela est trop peu de chose, cela n’est 
rien, Mais aimez-le Corde magno et animo volenti, de tout votre grand 
Cœur, aimez-le en tout l’amour de votre grand Cœur. » (CA; 6, 263-264). 

Ce grand Cœur, « donné par le Père céleste », est un « Cœur immense » 
qui « est le Cœur de Jésus, comme aussi le Cœur de sa divine Mère et les 
cœurs de tous ses Anges et de tous ses Saints, qui tous ensemble ne sont 
qu'un seul cœur : Cor unum et anima una; comme le chef et les membres 
ne font qu’un corps » (CA; 6, 262). Ce Cœur immense « contient en soi 
le Cœur de la Très sainte Trinité, le Cœur de Jésus et de Marie, et tous les 
Cœurs de tous les Anges et de tous les Saints » (ibid). 


Si le cœur humain répond au don-par le don, à l’amour 
par l’amour, il sera déifié à l’image du Cœur divin, ce qui est 
éminemment réalisé en Marie, Mère de Dieu: 

« La pureté done du Cœur de la Vierge immaculée le sépare et 
l’éloigne de tout ce qui est au-dessous de Dieu. Sa pureté encore le rend 
très proche de Dieu: /ncorruptio facit esse proximum Deo. Sa sainteté 
l’unit à Dieu très intimement. Son amour et sa charité le transforment 
en Dieu, le déifient en quelque façon et le rendent conforme et semblable 
au Cœur de Dieu, qui est l’amour et la charité même. » (CA; 6, 270). 


Le Cœur de la Vierge est « tout transformé en Dieu et en 
ses divines perfections » (CA; 7, 105), « tout transformé au 
Cœur de Dieu » (CA ; 7, 380), « transformé au Cœur de Jésus » 
(CA: 8, 332). 


Mais il est permis aux fidèles d'espérer et de demander la 
même transformation: 


« O Jésus, le vrai Cœur de Marie, tirez, emportez, ravissez nos cœurs 
à vous. Faites qu’ils n’aiment, qu’ils ne désirent, qu’ils ne cherchent, qu'ils 
ne goûtent que vous, qu'ils soupirent et qu’ils tendent sans cesse vers 
vous, qu'ils ne prennent aucun repos ni complaisance qu’en vous seul, qu’ils 
demeurent perpétuellement en vous, qu'ils soient consumés dans la four- 
naise ardente de votre divin Cœur, et qu’ils soient transformés en lui 
pour jamais! » (CA; 6, 168). ‘ 


Le chrétien est véritablement déifié en Jésus-Christ. Il ne 
s’agit pas certes, comme on l’a vu, d’une absorption totale dans 
un océan ou une fournaise, ni d’une « unité de nature ou 
d'essence, telle qu'est l’unité du Père et du Fils », mais d’une 
« unité d'esprit, de volonté, d’amour et d'affection ». 


* Dans l’avant-dernière et magnifique méditation du Cœur 
admirable sur « les Trois Cœurs de Jésus qui ne sont qu’un 
Cœur », saint Jean Eudes ramasse et résume sa pensée sur ce 
point. Le chrétien est « par grâce et participation » ce que le 
Fils est « par nature et par essence ». C’est ce mystère que sa 
doctrine du Cœur a voulu exprimer: | 
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« Lorsque Jésus nous a donné son Cœur, il nous a aussi donné le 
Cœur de son Père et de son adorable Esprit. De là vient qu'il nous dit 
ces merveilleuses paroles: Sicut dilexit me Pater, et ego dilexi vos: « Je 
vous aime du même Cœur et du même amour duquel je suis aimé de 
mon Père. » Mon Père m'aime d’un amour éternel, immense et infini : 
je vous aime aussi d’un amour éternel, immense et infini. Mon Père me 
fait être ce que je suis, c’est-à-dire Dieu comme lui et Fils unique de Dieu : 
et je vous fais être, par grâce et participation, ce que je suis par nature 
et par essence, c'est-à-dire Dieux et enfants de Dieu, qui n’avez qu’un même 
Père avec moi, et un Père qui vous aime du même Cœur et du même amour 
duquel il m'aime: Dilexisti eos sicut et me dilexisti. Mon Père m'a fait 
l'héritier universel de tous ses biens. Constituit haeredem universorum : 
et je vous fais aussi mes cohéritiers. Haeredes Dei et cohaeredes Christi : 
je vous promets de vous mettre en possession de tous mes trésors, Super 
omnia bona sua constituet eum. Mon Père met toute sa complaisance et 
ses délices en moi; et je mets mes délices et ma complaisance en vous, 
Deliciae meae esse cum filiis hominum. » (CA; 8, 344-345). 


La notion de cœur permet donc à saint Jean Eudes d’expri- 
mer admirablèement pour la piété des fidèles le mystère à la fois 
le plus personnel et le plus communautaire qui soit, le mystère 
chrétien de  l’intériorité de la vie divine en chaque âme et 
celui de l’unité du Corps Mystique. 


Il n’était pas dans le rôle providentiel de saint Jean Eudes 
de décrire ce mystère en thélogien de profession. Saint, il en 
vivait intensément; mystique, il le contemplait sans cesse dans 
sa prière; apôtre, il a su trouver pour l’annoncer aux fidèles, 
dans toute la richesse, la profondeur et les résonances de l'idée 
de cœur, un langage symbolique et spirituel, moins précis sans 
doute que le langage technique de la théologie scientifique, 
mais plus apte à nous faire pénétrer, à notre tour, dans ce 
mystère divin avec une attitude de foi et de prière. S'il est 
possible qu’à l’intérieur du mystère trinitaire, la terminologie 
du cœur, telle que l’a créée saint Jean Eudes, engendre parfois 
un peu de confusion, par contre, cette terminologie réussit 
parfaitement à exprimer le mystère du salut des chrétiens dans 
le Christ par leur insertion dans le Christ. 


A cette lumière, nous pourrons relire quelques textes carac- 
téristiques, où se rejoignent et s’entrecroisen les principaux 
thèmes eudistes : 


« Ce même Jésus, qui étant le Cœur de son Père éternel, a voulu être 
le Cœur et la vie de sa très précieuse Mère, veut aussi être votre Cœur et 
votre vie: Christus vita vestra; et vous ayant fait la grâce d’être l’un de 
ses membres, il doit vivre dedans vous de telle sorte que vous puissiez dire 
avec son Apôtre: Vivit in me Christus: « Jésus-Christ est vivant en moi. » 
C’est son dessein, c’est son désir très ardent. Il veut être le Cœur de votre 
cœur, l'Esprit de votre esprit. Il veut établir sa vie, non pas seulement 
dans votre âme, mais aussi dans votre corps: Ut vita Jesu manifestetur 
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in corporibus nostris. Il veut que tout ce qui est en lui vive dans vous ; 
que son Ame vive dans votre âme, son Cœur dans votre cœur, son Esprit 
dans votre esprit. » (CA; 6, 107). 

« Je vous l’ai encore donné, ce Cœur admirable de ma très digne 
Mère, qui n’est qu’un avec le mien, pour être votre vrai Cœur : afin que 
les enfants n’aient qu’un Cœur avec leur Mère; et que les membres n’aient 
point d'autre Cœur que celui de leur Chef. » (CA; 6, 359) (25). 

« …wvous serez les vrais enfants du Cœur de ma sainte Mère, et vou» 
serez selon mon Cœur. Mes Yeux et mon Cœur seront toujours appliqués 
à vos besoins; je vous porterai toujours dans le plus intime de mon Cœur; 
voire même vous serez mon Cœur, ma joie et mes délices; je vous aimerai 
comme mon Cœur; je vous préparerai une très glorieuse demeure pour 
une éternité dans mon Cœur et dans le Cœur de ma bénite Mère, qui 
n’est qu'un avec le mien. » (CA: 6, 360). 

Les saints « sont autant de flammes de la fournaise immense du Cœur 
divin du Saint des Saints » (CA; 8, 241). Dans cette fournaise «€ très 
ardente », il faut se « plonger et abîmer dès maintenant, afin d'y brûler 
éternellement » (CA; 8, 263) (26). 

Les Sacrements « sont autant de fontaines inépuisables de grâce et 
de sainteté, qui ont leur source dans l’océan immense du sacré Cœur de 
notre Sauveur; et toutes les grâces qui en procèdent sont autant de flammes 


(25) Le lecteur aura remarqué la présence et l'importance de la doc- 
trine paulinienne du Corps mystique chez saint Jean Eudes. La Regula 
congregationis Jesu et Mariae, qui n’est qu’un florilège de textes scriptu- 
raires, contient les sections suivantes avec les plus beaux passages pauliniens 
et johanniques : Christianus tenetur adhaerere Christo, ut membum ceapiti 
suo; Christianus tenetur induere (Christum, et portare imaginem ejus; 
Christianus tenetur manere in Christo, et ferre fructum in eo; Christianus 
debet vivere cum Christo, vivere Christo, vivere in Christo, de Christo et 
vita Christi; Christianus debet vivere vita Christi, a mortuis resuscitati; 
Christianus debet vivere, et agi Spiritu Christi : et omnia facere in 
nomine ac in Spiritu ejus. (Cf. 9, 84 sq.) 

(26) L’image de la fournaise est passée chez sainte Marguerite-Marie, 
laquelle a des expressions très «€ eudistes ». Cf. cet extrait d’une lettre 
de 1689 : 

& Enfin, c’est donc cette fois, chère amie, qu’il nous faut toutes 
consommer, sans exception ni rémission, dans cette ardente fournaise du 
Sacré-Cœur de notre adorable Maître, d’où il ne nous fait jamais sortir. 
Et après y avoir perdu notre cœur de corruption dans ces divines flammes 
du pur amour, il nous y en faut prendre un tout nouveau, qui nous fasse 
désormais vivre d’une vie toute renouvelée, avec un cœur nouveau qui ait 
des pensées, des affections toutes nouvelles, et qui produise des opérations 
toutes nouvelles en pureté et ferveur dans toutes nos actions, c’est-à-dire 
qu'il ne faut plus de nous-même, mais qu’il faut que ce divin Cœur de 
Jésus soit tellement substitué en la place des nôtres que lui seul vive et 
agisse en nous; que sa volonté tienne tellement la nôtre anéantie qu’elle 
puisse agir absolument, sans résistance de notre part; et enfin que ses 
affections, ses pensées et ses désirs soient en la place des nôtres, mais surtout 
son amour, qui s’aimera lui-même en nous et pour nous. Et ainsi, cet 
aimable Cœur nous étant tout en toute chose, nous pourrons dire avec 
saint Paul que nous ne vivons plus, mais que c’est lui qui vit en nous. » 
(DAUBIN, Sainte Marguerite-Marie, Œuvres choisies: Lettre CX; pp: 211-212 
Œuvres complètes, 11, pp. 467-468). 
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de cette divine fournaise. Mais la plus ardente de ces flammes c’est la très 
sainte Eucharistie. Il est vrai que ce grand Sacrement est un abrégé de 
toutes les merveilles de la puissance, de la sagesse et de la bonté de Dieu; 
mais il est vrai aussi que c’est un des fruits du Cœur incomparable de 
Jésus, et une des flammes de cette fournaise admirable » (CA; 8, 242) (27). 

Il faut que nos cœurs « ne soient qu’un Cœur entre eux par le lien 
sacré d’une très parfaite charité; et qu'ils ne soient qu’un Cœur avec le 
très sacré Cœur de Jésus et de Marie, par la vertu du divin amour. Que 
ce Cœur unique soit le trône de la divine Volonté, qui y règne absolu- 
ment: qu'il soit consommé dans les flammes de l’amour éternel; et que, 
comme une hostie sainte, il soit continuellement sacrifié à la louange et à 
la gloire de la très sainte Trinité ». (Règles et Constitutions de Notre-Dame 
de Charité; Souhaits et prières pour les Religieuses de Notre-Dame de 
Charité: 10, 74-75). 

Le Cœur de Marie est non seulement le premier uni au 
Cœur de Jésus, mais encore le milieu nécessaire où nos cœurs 
entreront dans le mystère de l’union des cœurs: 

« Dieu l’a choisie pour former son Fils en elle, et par elle, dans le 
cœur des fidèles. » (10, 511). 

« … le Cœur de la Mère a toujours été très intimement uni au Cœur 
du Fils, pour vouloir tout ce qu'il a voulu, et pour consentir à tout ce 
qu'il a fait et à tout ce qu'il a souffert, afin d'opérer l’œuvre de notre salut. 
Et de là vient que les saints Pères disent hautement que la Mère du Sau- 
veur a coopéré avec lui d’une manière très particulière à ce grand ouvrage 
de notre Rédemption. Et c’est pourquoi aussi cet adorable Rédempteur, 
parlant à sainte Brigitte, dont les révélations sont approuvées de l'Eglise, 
lui dit que lui et sa sainte Mère avaient travaillé unanimement, uno Corde, 
au salut du genre humain. 

C’est ainsi que le Cœur de Jésus est le Cœur de Marie, et que ‘ces 
deux Cœurs ne sont qu'un Cœur, qui est aussi notre Cœur par la donation 
que le Père, le Fils, le Saint-Esprit et notre divine Mère nous en ont faite, 
afin que les enfants de Jésus et de Marie n’aient qu’un Cœur avec leur Père 
et leur Mère, et qu'ils aiment et glorifient Dieu avec eux d’un même Cœur, 
et d’un Cœur digne de la grandeur infinie de sa divine Majesté » 
(CAM 8,332): 

Ces textes si pleins du 12° Livre, écrits peu de temps avant 
la mort du saint, marquent vraiment l’achèvement et la pléni- 
tude de sa spiritualité du cœur. On y voit que, si le 12° Livre 


(27) Autres textes sur le cœur et l’eucharistie: 

« Ce saint Cœur est l’autel… sur lequel ce Pain du ciel a été offert et 
présenté à Dieu; aussi ce même Cœur est la table céleste sur laquelle il nous 
est donné pour notre nourriture. Il est sorti une fois du Cœur et du sein de 
son Père pour venir dans le Cœur et dans le sein de Marie: et il sort tous 
les jours et à toute heure, sans sortir toutefois du Cœur de son Père et du 
Cœur de sa Mère, pour venir dans nos cœurs, dans nos corps et dans nos 
âmes par la sainte Eucharistie. » (CA; 6, 297.) 

Et d’une action de grâces eucharistique tirée de La Vie et le Royaume : 

Que ce très aimable Cœur de Jésus, sur lequel le disciple bien-aimé 
a reposé et qui a été transpercé du coup de lance dans la croix, soit 
maintenant reposant dedans moi et tout proche de mon cœur, » (1, 142.) 
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est consacré au Cœur de Jésus, les autres cœurs, et surtout le 
Cœur de Marie, sont loin pour autant d’y disparaître. Seule- 
ment, l'attention spirituelle du saint, après s'être longtemps 
fixée sur ce dernier, à travers lequel il n’avait cessé d’ailleurs 
de contempler le Cœur de Jésus, se tourne désormais vers le 
centre premier, sans jamais perdre de vue le Cœur de Marie, 
véritable organe de la Médiation. Au début du 12° Livre, la 
transition de l’un à l’autre Cœur se fait dans un recueillement 
sans aucun heurt. Le texte est remarquable : 

« Il n’est pas juste de séparer deux choses que Dieu a conjointes si 
étroitement par les liens les plus forts et par les nœuds les plus serrés de 
la nature, de la grâce et de la gloire : je veux dire le divin Cœur de Jésus 
Fils unique de Marie, et le Cœur virginal de Marie, Mère de Jésus; le Cœur 
du meilleur Père qui puisse être, et de la meilleure Fille qui fut ni qui 
sera jamais; le Cœur du plus divin de tous les Epoux, et de la plus sainte 
de toutes les Epouses; le Cœur du plus aimable de tous les Enfants, et de 
la plus aimante de toutes les Mères; deux Cœurs qui sont unis ensemble 
par le même esprit et par le même amour qui unit le Père de Jésus avec 
son Fils bien-aimé, pour n’en faire qu’un Cœur, non pas en unité d'essence, 
telle qu'est l’unité du Père et du Fils, mais en unité de sentiment, d’affec- 
ton et de volonté. 

Ces deux Cœurs de Jésus et de Marie sont unis si intimement, que le 
Cœur de Jésus est le principe du Cœur de Marie, comme le Créateur est 
le principe de sa créature; et que le Cœur de Marie est l’origine du Cœur 
de Jésus, comme la mère est l’origine du cœur de son enfant. 

Chose admirable! le Cœur de Jésus est le Cœur, l’âme, l'esprit et la 
vie du Cœur de Marie, qui n’a ni mouvement, ni sentiment que par le 
Cœur de Jésus; et le Cœur de Marie est la source de la vie du Cœur de 
Jésus, résidant dans ses bénites entrailles, comme le cœur de la mère est 
le principe de la vie du cœur de son enfant. 

Enfin le Cœur adorable de Jésus est la couronne et la gloire de 
l’aimable Cœur de la Reine des Sainis, puisqu'il est la gloire et la couronne 
de tous les Saints : Corona Sanctorum omnium. Comme aussi le Cœur de 
Marie est la gloire et la couronne du Cœur de Jésus, parce qu’il lui rend 
plus d’honneur et plus de gloire que tous les cœurs du paradis ensemble. 

C’est pourquoi, après avoir parlé si amplement du Cœur auguste de 
Marie, il est bien raisonnable de ne pas terminer cet ouvrage sans dire 
quelque chose du Cœur admirable de Jésus » (CA; 8, 206-207). 


Le 12° Livre s'achève par une série de huit méditations 
« sur le divin Cœur de Jésus ». Ces méditations, pleines de paix 
et de majesté, constituent un véritable et magnifique résumé 
de la pensée ultime du saint. Tout s’y organise autour du Cœur 
de Jésus. Nous les avons largement citées, mais leurs titres 
apparaîtront maintenant très significatifs: 1. Que la très sainte 
Trinité est vivante et régnante dans le Cœur de Jésus: 2. Que 
le Cœur de Jésus est le Sanctuaire et l’Image des divines Per- 
fections: 3. Que le Cœur de Jésus est le Temple, l’Autel et 
l’'Encensoir du divin Amour; 4. Que le Cœur de Jésus nous 
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aime d’un amour éternel et immense; 5. Que le Cœur de Jésus 
est le principe de la vie de l’'Homme-Dieu, de la vie de la Mère. 
de Dieu. et de la vie des enfants de Dieu; 6. Trois Cœurs de 
Jésus qui ne sont qu'un Cœur; 7. Les miracles du Cœur de 
Jésus (c’est-à-dire, selon saint Jean Eudes, les miracles dans 
l’ordre de la nature: création, de la grâce, de la gloire); 
8. Que le Cœur de Jésus est une fournaise d'amour purifiant, 
illuminant, sanctifiant., transformant et déifiant; huitième médi- 
tation qui se termine par ces mots de feu: 

« © fournaise infiniment désirable! Oh! qui me donnera que je sois 
plongé dans cette fournaise ardente ? O Mère de Jésus, à tous les Anges, 
Ô tous les Saints et Saintes de Jésus, je me donne à vous tous et à chacun 
en particulier. et je vous donne aussi tous mes frères et toutes mes sœurs, 
et tous les habitants de la terre, afin que vous nous jetiez tous dans le plus 
profond de cette fournaise! Audience, audience, audience, 6 grande four- 
naise d'amour! c’est une petite paille qui demande très humblement et 
très instamment d’être plongée, abimée, perdue, dévorée et consumée 
entièrement dans vos sacrés brasiers et dans vos saintes flammes pour 


jamais! » (CA: 8, 352-353) (28). 


CONCLUSION 


Nous avons essayé de dégager la notion eudiste de « cœur » 
à partir des textes qui nous ont paru exprimer la pensée la 
plus authentique du saint. L’œuvre de saint Jean Eudes est 
assez abondante, certes, pour pouvoir s’éclairer par elle-même. 
mais la doctrine du saint sur le cœur est loin d’être sans atta- 
ches dans la Tradition. L'auteur de cette véritable somme 
mariale qu'est Le Cœur admirable se réfère très souvent 
à l’Ecriture, aux Pères, aux mystiques et aux auteurs spiri- 
tuels, qu'il n’hésite pas à citer par pages entières. Il faudrait 
aussi montrer quelle fut la genèse de la spiritualité eudiste du 
cœur et comment elle se développa au cours de la vie du saint 
jusqu'à l’épanouissement des dix dernières années autour du 
Cœur de Jésus. Sur tous ces points nous n'avons pu donner 


(28) Saint Jean Eudes semble ici être inspiré par Marie des Vallées: 

« L'an 1647, au mois de juillet, elle entendit trois jours durant une 
voix dans le fond de son intérieur : « Audience! Audience! Audience! 
C’est une petite goutte de rosée qui demande d’être absorbée dans vos 
ondes, afin de s’y perdre et ne se retrouver jamais. » Ayant demandé qui 
était cette voix, on Jui dit que c'était une âme parfaite, qui demandait 
d’être déifiée, mais qu’on laissait encore purifier dans les brasiers de l'Amour 
divin, pour arriver à cette déification. » 

Ce texte est rapporté par Emile DERMENCHEM, La vie admirable et 
les révélations de Marie des Vallées, p. 165, note 1, d’après un manuscrit 
dépendant de saint Jean Eudes lui-même. Ce serait encore une preuve que 
le saint a, pourrions-nous dire, préféré le feu à l’eau. 
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que quelques brèves indications en note et nous renvoyons le 
lecteur aux études des Pères eudistes (29). 


Nous espérons que nos analyses, notre présentation des 
textes et nos réflexions n’auront pas trahi un message spirituel 
extrêmement riche, simple en définitive, mais d’une simplicité 
supérieure et synthétique, qui n’exelut pas l’abondance et même 
la luxuriance propres au génie de saint Jean Eudes. Notre 
plan semblera peut-être avoir abusé de la division tripartite 
du cœur, proposée par saint Jean Eudes en quelques endroits 
de son œuvre seulement, d’ailleurs à des moments fondamen- 
taux, comme nous l’avons fait remarquer. Nous avons en effet 
tenté de prolonger, mais dans une entière fidélité à la pensée 
du saint, une connaissance réfléchie du cœur, qu'il n'avait 
qu'amorcée bien que clairement indiquée. 


Quand son projet amenait le saint à définir le « cœur 
corporel », il présentait celui-ci tout simplement comme l'organe 
physique de ce nom, conçu évidemment à la manière du 
17° siècle. Il nous a semblé, quant à nous, que le cœur corporel 
selon saint Jean Eudes, c’est non seulement le cœur organe, 
mais encore tous les aspects sensibles du cœur, que celui-ei soit 
vu par la mémoire, par l'imagination ou par la pensée symbo- 
lique du saint. Cette première partie de notre étude avait 
done plutôt l’allure d’une analyse psychologique. 


Le saint définissait le & cœur spirituel » comme la « capa- 
cité d'aimer » de l’homme, comme la volonté. Pour nous, 
le cœur spirituel selon saint Jean Eudes comprend aussi toutes 
les significations du cœur corporel, significations médiatisées 
principalement par l’idée d’amour, sensible et spirituel, par 


« 


(29) Voir en particulier la série d’études publiées sous la direction 
du P. Jacques ARRAGAIN sous le titre Le Cœur du Seigneur. 

Le même P. Arragain nous signale, dans la revue. eudiste Notre Vie 
la parution d’une très importante étude historique et doctrinale dont les 
conclusions, d’après ce qu’il nous en rapporte, semblent analogues aux 
nôtres. € Dans le numéro 67 de la revue (p. 212), j’ai signalé la parution 
à Madrid, vers la fin de 1958, du livre du P. Joaquin Maria Alonso, c.m.f. : 
EL Corazôn de Maria en San Juan Eudes, en deux volumes. Il s’agit ici 
de l'ouvrage le plus considérable qui ait paru sur ce sujet depuis Les 
Sacrés-Cœurs et le vénérable Jean Eudes du P. Le Doré (2 vol., Paris, 1891) 
et La dévotion au Cœur de Marie du P. LEBRUN (Paris, 1918). » (Notre Vie. 
nov.-dée. 1959, p. 353). Malheureusement nous apprenions l’existence de cet 
ouvrage au moment où nous terminions ce travail. 

Au sujet de la genèse de la spiritualité du saint, rappelons qu'il fut 
reçu à l’Oratoire par le P. de Bérulle lui-même, en 1623, et qu'il y resta 
près de 20 années. De plus, le saint garde une très vive reconnaissance aux 
Jésuites du collège de Caen, qui l’éduquèrent, et à la Congrégation mariale 


de ce même collège, à laquelle il fut agrégé. (Cf. son Memor: ne 
Dei; 12, 105 sq; et CA ; 8, 354.) grégé. (CE. son Memoriale beneficiorum 
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les images particulièrement prégnantes de vie et de royaume, 
et aboutissant à l’union des cœurs-personnes dans un Cœur- 
amour. Les conclusions de cette seconde étude esquissaient ce 
que l’on a pu appeler la « métaphysique » eudiste du cœur. 
Mais l'intention du saint était, à vrai dire, de nous parler 
de réalités divines. Son attention religieuse était toute absorbée 
par le « Cœur divin ». Et puisque, pour saint Jean Eudes, le 
Cœur divin englobe et assume le cœur corporel et le cœur 
spirituel, on comprend qu'il n'ait pu préciser aussi aisément 
ce qu'était le Cœur divin. En effet, le Cœur divin selon saint 
Jean Eudes, ce n’est pas tellement le Cœur en Dieu, ce n’est 
pas seulement le Cœur de l’Homme-Dieu, mais c’est aussi tout 
cœur humain, corporel et spirituel, divinisé par la grâce. 


En parlant du Cœur, Jean Eudes ne voulait être qu'un 
apôtre, qu'un héraut de la Vérité révélée. Il avait pour cela 
reçu le charisme d’une parole puissante et même celui d’un 
langage. le langage du « cœur », capable de résumer le mvys- 
tère du salut, de la Création à la Gloire, en passant par l’Incar- 
nation: « nature », € grace », « gloire », ce sont là les trois 
« ordres » ou « états » de l’univers vu par notre saint. Mais 
essayer d'analyser ce langage, c’est le décomposer el peut-être 
retomber aux paroles seulement humaines, à la nature sans 
la grâce ni la gloire. Rechercher l'intuition fondamentale de 
l’homme, c'était risquer de passer à côté de l'inspiration du 
saint. Mais si cet homme concret qu'était saint Jean Eudes avait, 
plus que tout autre, rejoint, dans les profondeurs de sa nature, 
l « archétype » du cœur, celui-ci n’était pour lui qu'une parole 
exprimant autre chose. Mais quelle autre chose ? Pourrons-nous 
aujourd’hui signifier avec d’autres mots ce que signifie le Cœur 
divin de saint Jean Eudes ? Nous expliquerons par exemple 
que le Cœur eudiste, c’est le Salut dans le Christ annoncé par 
un saint du 17° siècle. C'est sans doute trop peu dire, quand 
on a pressenti ce qu'était le Cœur chez saint Jean Eudes. Au 
terme, nous ne pouvons pas affirmer que le véritable Cœur 
eudiste est ceci ou cela, ce serait substituer la partie au tout, 
l’analyse à la synthèse, le moins au plus, l’homme à Dieu. 


Pour conclure, disons pourtant que le cœur, chez saint 
Jean Eudes, est une notion très synthétique, un « centre », un 
« milieu », un confluent où vient converger tout ce qu'il y a 
de plus expressif dans le monde de « la nature, de la grâce 
et de la goire », pour signifier le mystère du Christ total. Le 
cœur a l’avantage de se prêter à la description des réalités les 
plus transcendantes tout en restant proche de l’homme concret. 
Il est à la fois corporel, spirituel et divin. Purement corporel, 
le cœur serait sans signification spirituelle. Purement spirituel, 
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il perdrait sa consistance et conduirait à un dangereux confu- 
sionisme, Le cœur simplement humain est déjà une synthèse 
du corporel et du spirituel, un symbole de l’homme total. 
Avec le Cœur de Jésus, le cœur humain devient pleinement 
divin tout en restant intégralement humain. Le Cœur trouve 
done dans le Christ sa plénitude sans y perdre aucunement sa 
propriété. Il nous faut être reconnaissant à saint Jean Eudes 
d’avoir réussi cette synthèse unique de théologie mystique, qui 
n’était que l’expression de sa sainteté profonde. N'en doutons 
pas, il n’y est pas parvenu sans des lumières très spéciales de 
Celui qui était « l’Âme de son âme, l'Esprit de son esprit, 
le Cœur de son cœur ». 
CI. GUILLOCHEAU $s.J. 
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ritualidad y influencia (cf. note 29). 


LE PERE JEAN - PHILIPPE ROOTHAAN 


et la Vulgata latine des Exercices de Saint-Ignace 


Le Père Jean-Philippe Roothaan, né en 1785 à Amsterdam. 
s’expatria en 1804, après d'excellentes études classiques, pour 
aller rejoindre en Russie blanche les quelques Jésuites qui 
avaient survécu à la suppression de l'Ordre en Europe occiden- 
tale. À ce titre, il doit être compté parmi les religieux qui 
« firent le pont » entre l’ancienne Compagnie de Jésus, suppri- 
mée depuis 1762, et la nouvelle rétablie en 1814 (1). Il enseigna 
durant quelque temps dans des collèges de Russie, puis, englobé 
dans l’expulsion de 1814, il devint successivement Recteur du 
collège de Turin et vice-Provincial d'Italie. Il n’avait que qua- 
rante-quatre ans lorsque, le 9 juillet 1829, il fut élu vingt et 
unième Général de son Ordre qu’il gouverna jusqu’à sa mort sur- 
venue le 8 mai 1853. Pour la durée de son généralat et, peut-être 
plus encore, pour ses rares qualités d’organisateur, il a été sou- 
vent comparé à l’un de ses prédécesseurs, le cinquième Général 
Claude Aquaviva qui, entre autre activité, avait joué un rôle 
prépondérant pour le Directoire des Exercices Spirituels de 
saint Ignace de Loyola (2). Roothaan, lui aussi, recourut toujours 
à ces derniers « comme sources de vie de prière, guide dans la 
lutte persévérante contre lui-même, forme de toute sa vie spiri- 
tuelle » (3). Le 27 décembre 1834, il adressait à la Compagnie 
entière une lettre « sur l’étude et l'usage des Exercices » (4), 
dont il serait difficile d’exagérer l’importance pour l’histoire de 
la spiritualité des jésuites dans la nouvelle Compagnie. 


(1) Cet article fait suite à celui de BERNARD-MaiTRE (R.A.M., 1959, p. 
440-447). Pour les abréviations employées, il faut se reporter à la biblio- 
graphie ci-jointe. 

(2) Des précisions nouvelles seront données dans un prochain article: 
La genèse de la lettre du P. Claude Aquaviva sur l’oraison et la pénitence 
(8 mai 1590). 

(3) Guibert, p. 462. 

(4) De spiritualium exercitiorum S.P.N. studio et usu, reproduite dans 
toutes les éditions de la traduction latine du P. Roothann, et aussi dans 


Opera spiritualia, t. I, p. 357-366. 
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C'est pour encourager et aider cette étude, écrit à ce propos le Père 
de Guibert (5) en 1941, qu’en 1835 Roothaan publie une nouvelle traduc- 
tion latine du texte ignatien, s’attachant d’aussi près que possible à l’original 
espagnol, qu'il accompagna de notes abondantes tendant nettement à pré- 
ciser avant tout le sens exact de ce texte et à serrer du plus près possible 
la pensée intime de l’auteur; en 1838, en 1847 et une dernière fois en 1852, 
il revit à nouveau traduction et notes. De fait, pour l'usage courant, cette 
nouvelle traduction s’est presque entièrement substituée à la Vulgata du 
Père des Freux, plus élégante, mais aussi sensiblement plus large: si cette 
Vulgata garde l’avantage d’être le texte même approuvé par Paul III, pour 
qui désire retrouver dans ses moindres nuances la persée du saint telle 
qu’elle s’est exprimée dans son texte original et n’est cependant pas en état 
de consulter celui-ci en espagnol, la préférence donnée à la version de 
Roothaan est pleinement légitime. 


Cette appréciation si favorable s’expliquait d'autant mieux 
chez le P. de Guibert que les PP. espagnols, éditeurs officiels des 
Monumenta Historica Societatis Jesu, après quelques hésitations. 
s'étaient finalement décidés à publier en 1919 la version de 
Roothaan côte à côte avec les plus anciens textes. 


Circa… versionem litteralem P. Joannis Roothaan……, anceps diutius 
haesit sententia, eum non modo multis editionibus in vulgus manaverit, sed 
tribus omnino saeculis ab hispano Autographo separetur. Re tamen maturo 
consilo hinc inde multum versata; cum hujus editionis proprium sit non 
tam monumenta incognita in aspectum conferre, quam rem aliunde notis- 
siman in clariore luce collocare: apponendam tribus antiquissimis textibus 
hanc recentissimam translationem latinam censuimus, his potissimum de 
causis: hispanicae linguae ignaris ea translatio pro Autographo est; ad 
S. Patris textum intelligendum plurimum confert; apud recentiores Exerci- 
tiorum interpretes magni merito aestimatur; auctorem denique habet alte- 
rum restitutae Societatis parentem, atque in fovendo Exercitiorum studio 
usuque facile principem (6). 


Les motifs allégués iei par le Père Codina, auteur de cette 
préface, ont conservé aujourd’hui presque toute leur valeur, mais, 
depuis qu'il l’a écrite et même depuis que le P. de Guibert a 
formulé son jugement si pondéré (7), des publications (8) et des 
recherches de spécialistes (9) ont conduit à retoucher les conclu- 
sions des PP. Codina et de Guibert. Nous nous bornerons ici à 


(5) Guibert, p. 465. 

(6) *Exerc 2p M3: 

(7) Le texte du P. de Guibert, publié seulement en 1953, date en réalité 
de 1941; cf. Guibert, Avant-Propos, p. X. 

s (8) Les principales publications, parues entre 1941 et 1953, sont indi- 
quées par le P. Edmond Lamalle dans l’Appendice à la Bibliographie 
générale de Guibert, p. XXXVIII- XXXIX. 

40) Les recherches les plus importantes sont dues au P. Calveras:; une 
liste en a paru dans la revue Manresa 1953, à l’Index général ; elle aurait 
besoin d’être tenue à jour continuellement (cf. Bernard-Maître, p. 442-443). 
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examiner ce changement, du point de vue de la Vulgata latine. 
sans vouloir examiner le problème d'ensemble de la traduction 
latine proposée par le P. Roothaan. 


I. — Le point de départ 


Le P. Roothaan, dès son entrée au noviciat de Dunabourg, 
fit sa retraite de trente jours sous la direction du socius du Maître 
des novices, le P. Anselme Eckart (10): par ce dernier (né en 
1721, mort en 1809), il hérita d’une tradition spirituelle dont 
il ne se départit jamais, ainsi qu’en font foi les notes de ses re- 
traites annuelles. Devenu, en 1812, professeur des jeunes religieux 
juvénistes en Russie, il rédigea pour leur usage un De ratione 
meditandi, écrit de jeunesse qui devait avoir une grande for- 
tune (11). 


Pour le fond, c’est le développement d’une brève Formula 
meditandi (12) qu'on avait coutume de mettre entre les mains 
des novices de Russie pour les aider dans leurs débuts ; c’est, avec 
quelques conseils pratiques, un canevas de réflexions et d’affec- 
tions possibles, mis à la disposition des commençants pour les 
aider à faire les premiers pas, à trouver quelque chose dans un 
sujet de méditation, tout en leur recommandant de ne pas se 
perdre dans les détails, d’insister sur les affections et les réso- 
lutions « sans lesquelles la méditation ne serait plus une prière 
mentale, mais une pure spéculation ou une simple étude » (13) 
ou, comme il le dira aux scolastiques de Louvain au début de 
leur retraite de 1849, de « faire de la méditation une prière par 
des soupirs vers Dieu, des oraisons jaculatoires, etc. » (14). Ce 
serait donc se tromper gravement que de chercher dans cet 
opuscule la pensée complète de Roothaan sur l’oraison, et encore 
bien moins faudrait-il y voir l’expression officielle et intégrale 
de la manière dont la Compagnie entend les méthodes d’oraison 
de son Fondateur. 


Ainsi que le dit encore le P. de Guibert: 


« Il est certain que, pour qui lit cet opuscule à la suite d'ouvrages 
semblables de Barthélémy Ricci, d’Arias ou de Grasset, des belles intro- 
ductions de La Puente ou de Hayneufve à leurs recueils de méditations, 
il est bien difficile de n'avoir pas une impression de sécheresse et de compli- 


(10) La retraite commença le 24 août 1804: Opera spiritualia, t. X, p. 5. 
(11) Cf. Guibert, p. 466-467. 

(12) Opera spiritualia, t. II, p. 225-226. 

(13) bid., p. 245. 

(14) 7b1d.,t. Ltp: 511: 
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cation Quel que soit le mérite très réel de cet écrit et les services qu'il 
a rendus et peut rendre encore, il reste un simple guide pratique pour 
débutants et ce n’est pas là que nous avons le meilleur et le plus profond 
de la doctrine de Roothaan lui-même. 

De l’avis unanime, Roothaan s’est exprimé au mieux dans 
les notes de sa traduction latine des Exercices Spirituels de saint 
Ignace corrigées et développées à cinq différentes reprises. Pen- 
dant longtemps, il n'eut à sa disposition que la Vulgata. Une fois 
élu Général de la Compagnie de Jésus, il profita aussitôt de sa 
charge pour recommander instamment à ses subordonnés la fidé- 
lité à la lettre des Exercices (15). 

Je ne suis pas surpris, écrivait-il au Père François Renault Provincial 
de France le 29 décembre 1829 (16), que Votre Révérence remarque avec 
grande consolation les fruits de salut produits par les Saints Exercices. 
C’est une suite naturelle, je dirai presque nécessaire, des Exercices quand 
ils se font avec soin et suivant les Règles. Et s’il arrive si souvent que, même 
dans des hommes animés d’ailleurs d’une bonne volonté, ils ne produisent 
que des fruits médiocres et peu durables, on ne peut en assigner d’autre 
cause que la liberté qu’on se denne trop souvent de s’écarter de Ja vraie 
méthode. 

Dans cette même lettre, le P. Roothaan signalait les trois 
ouvrages dont il avait tiré le plus grand profit: | 

Je ne doute pas que votre Révérence n’ait recours non seulement au 
Directoire, mais aussi au développement du Père Diertins et du Père Le 
Gaudier. 

Les biographes du P. Roothaan ajoutent ici une quatrième 
source, l’ouvrage publié à Prague en 1755 par le Père Petitdidier 
pour les Pères du Troisième An: « Le P. Roothaan conservait 
encore, étant Général de la Compagnie, une copie manuscrite du 
commentaire des Exercices par le Père Petitdidier, d’une calli- 
graphie si parfaite que l’on pouvait admirer et son zèle de novice 
et sa respectueuse estime pour l’ouvrage » (17). 

Ainsi qu’on peut en juger par la Préface (18), le livre du 
Père Petididier s’appuyait constamment sur les ouvrages recom- 
mandés par Roothaan. 

La réédition de Lyon en 1834 a été procurée probablement 
par le Père Renault sur les recommandations de Roothaan. 

Initio, hoc est per annos plus quam quadraginta.…, solo sancti Ignatii 
libello adjuti, et postquam prodiit, etiam Directorio (19), Meditationes sibi 
formabant, seque ipsos exercebant operosius quidem, sed fortasse fructuosius. 
Verum successu temporis identidem libri editi sunt Meditationum pro annuis 


(15) Tbid., t. I, p. 95; cf. en 1830, ibid., p. 103. 

(16) Reproduite dans la Notice... sur le P. François Renault, par Île 
P. Achille Guidée, 1864, p. 43 et suiv. (cf. Vaux, p. 117). 

(17)Waux, p. 116; Pirri, p. 189; Albers, t. II, p. 81. 

(BAR 38 

(19) Le Directoire officiel des Exercices fut publié par le P. Aquaviva 


sn 1599; cf. Bernard à rectifier par les Direct. Saint Ignace était mort le 
31 juillet 1556. | 
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decem vel octo dierum Exercitiis (20), qui hune laborem minuerent et para- 
tam Meditationis materiam proponerent, et mediante seculo prodiit in usum 
Patrum ultimae probationis liber Patris Antonii Gaudii: Introductio... qui 
liber multoties Parisiis et Lugduni seorsim editus est in 8°, estque sexta 
pars majoris operis in-folio de Natura Perfectionis cujus unica editio dudum 
exhausta est (21). Hujus auctor in juventute cum Discipulis sancti Ignatii 
in Belgio versatus, et ab ipsis excultus Exercitiis Sancti Patris, spiritum ab 
ipsis haustum in hoc suum Opusculum fideliter retulit in posteris transfun- 
dendum (22). 


Hune ego librum in novitiatu nactus avide legi, legendo gustavi et ada- 
mavi Ubi Patribus tertiae probationis Instructor datus sum, una cum 
libello Exercitiorum (23) et Directorio, singulis in secessu menstruo seorsim 
integre legendum tradidi. 

Hoc officio duodecim annis perfunetus, formatus a me. in libellum 
retuli… Et cum Romam missus essem ad Congregationem XVI (24); data 
occasione R.P. Generalis (25) hortatus est me ut edendos colligerem. Qua 
exhortatione motus, libellum meum, quem forte mecum habebam, R.P. 
Croiset, tune Provinciali Lugdunensi (26) .…legendum obtuli Ex eo tem- 
pore séripta in multis correxi, plura adjeci…. 


In hoc potissimum intentus fui, ut genuinum sancti Ignatii spiritum ex 
Libello ejus et Directorio haustum (utrumque autem a sexaginta annis et 
amplius saltem semel quotannis integre legi) in hoc Opusculum meum trans- 
funderem, nec minimum ab ejus methodo discederem, omnibus ejus Regulis, 
Annotationibus, et Additionibus accurate servatis, quas neglexerunt plerique 
etiam 2 nostris, qui octo decemve dierum Exercitia vernacule tradiderunt 
speciosas meditationes suis nervis spoliantes. Lectis quoque in hunc finem 
explanationibus R.P. Ignatii Diertins, Antverpiae editis anno 1696 (27), si 
quid ultra ad Libelli intelligentiam faciebat, sedulo annotavi et sedulo retuli. 


La liste des lectures (28), conseillées par Petitdidier pen- 
dant la grande retraite de trente jours pour les Pères tertiaires, 
renforcait les conclusions de son Introduction : 


(20) Ce fut à partir de 1606 que la retraite annuelle, jusque-là plus ou 
moins facultative, fut imposée comme obligatoire par le P. Aquaviva. 

(21) Guibert, p. 256-258: le P. Le Gaudier, né en 1572, entré dans la 
Compagnie en 1592, mourut en 1622; son grand ouvrage ne parut qu’en 1642. 

(22) « Ayant été novice à Tournai en 1592, Le Gaudier a sûrement 
connu Olivier Manare qui était à ce moment-là (1589-1594) provincial de 
Belgique; par lui, par Coster et d’autres, il a pu recueillir directement la 
tradition primitive de la Compagnie » (Guibert, p. 258, note 89). 

(23) Il s’agit ici de la Vulgata latine: seuls les Pères de langue espa- 
gnole disposaient, depuis 1615, d'éditions assez imparfaites du texte en cette 
langue. 

(24) La Congrégation se réunit immédiatement après la mort du P. 
Tamburini (28 février 1730). 

(25) Le Père François Retz, élu à l’unanimité le 7 mars 1730. 

(26) Le P. Jean Croiset, né en 1656, était entré dans la Compagnie en 
1677; il mourut à Avignon en 1738. Pour ses nombreux ouvrages de piété, 
cf. Som., t. II, col. 1661-1686. 

(27) « Travail historique, le premier de ce genre » (Guibert, p. 338); 
éf. Iparraguirre, t. I, p. 45. 

(28) « Lectiones » A, p. 7-8, 
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1° ex Libello et Directorio, ita ut uterque liber absolvatur in secessu, quae 
lectio nunquam omittenda ; 

2° pro singulis hebdomadis.… solidas lectiones ex... Gaudier, aliis praefe- 
rendas ; 

3° in secunda hebdomada et duabus sequentibus Lectiones sacri textus de 
mysteriis ; 

4° etiam ex Imitatione Christi, si vacet et libet, faciendas; 

5° Praeter Meditationes et Lectiones pias, singulis diebus assignatas, 
considerationem, seu discussionem aliquam de praecipuis vitae spiritualis 
Exercitiis, qualem plerique Exercitiorum spiritualium Editores substituunt 
Meditationi, et ponunt pro tertio diei Exercitio. Quin et P. Gaudier ponit 
discussionem Regularum. Diertins scribit hanc praxim esse minus consonam 
menti sancti Ignatii… sed nullibi vetat ejusmodi discussionem facere in 
Exercitiis, imo plures ipse assignat et proponit ut est totum negotium Elec- 
lionis, Consideratio de emendatione vitae, aut de elemosynis, Regulae de 
victu temperando, aut alia, quin et ipsa Consideratio de tribus modis humi- 
litatis, quae omnia fieri vult extra Meditationes, nec earum effectum per 
quod melius judicabit. Idem sapienter monet, omnia ad tertium humilitatis 
modum, qui est quasi objectum attributionis, ad quod a sancto Ignatio diri- 
guntur, referenda esse, et ad illum praecipuo studio tendendum: 


Roothaan appuyé sur la tradition, a toujours réprouvé les 
amplifieations trop oratoires des Exercices durant la retraite. Par 
exemple, à l’occasion du Manrèse du P. Deplace (29), il écrivait 
« qu’il s'éloigne fort de s. Ignace, de sa simplicité, et donne beau- 
coup trop d'aliments à l'esprit (dans le sens du mot français) 
et par là à la curiosité, ce qui ôte autant au véritable effet qu'il 
: faut chercher dans les Exercices » (30). 


Les Exercices du P. Ch. Deplace, disait-il déjà le 7 septembre 1839 (31), 
ce que j'en ai vu m'a paru très beau: seulement je pense que cette manière 
est extrêmement éloignée de ce que st Ignace recommande, Annotation 2°. 
Plus on donne à l'esprit, moins on donne au cœur. L’entendement y trouve 
beaucoup pour se satisfaire, mais le sentiment y trouve d'autant moins et je 
crains toujours que le fruit soit alors moins solide. Je conçois bien qu’il 
faut accorder quelque chose à des gens d'esprit, mais je crois aussi que 
nous n'avons pas assez de foi en la force des Exercice de St Ignace tels quels. 


Aussi Roothaan recommande:t-il la brièveté quand on donne 
les points de méditation aux retraitants qui doivent s’exercer par 
eux-mêmes autant que possible. 


Suramopere mihi cordi est (32) ut, quantum fieri potest, accuratissime, 
et presse insistendo normae in divino S.P.N. libello, peragantur; sintque, qui 
ea faciunt, non passive auditores, sed active meditantes ac vere sese ac spi- 
ritum suum exercentes. Multum efficaciae deperdere existimo S.P.N. Exer- 


(29) La première édition parut en 1845; en 1948, le P. Pinard de la 
Boullaye en donnait la 46‘, « entièrement refondue ». 

(30) Lettre du 17 novembre 1852: cf. Epistolae, p. 77 et p. 122-123. 124 

(31) Lettre au P. Maillard: ibid, p. 95-96. ë ; 

(32) Lettre du 29 janvier 1831: ibid., p. 287. 
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citia, quando, ut quibusdam in locis invaluit, etiam inter Nostros, quasi in 
forma contionum traduntur. Ita, scilicet, quo plus loquitur qui tradit Exer- - 
citia, eo minus sese exercet ille qui accipit. 


C'est pourquoi il protestait quand il entendait dire d’un 
Père qu'il « prêchait » les Exercices: « dites: donne les Exer- 
cices » (33). Il reprochait notamment aux Pères de France cette 
mauvaise habitude (34): « Je sais qu’en France l’usage de pré- 
cher les retraites est tellement établi qu’il n’est pas facile de les 
donner vraiment more Ignatiano. Je crois cependant qu’on peut 
s'en approcher: et je suis persuadé que plus on s’en approche, 
plus le fruit est abondant et solide ». 


Au sujet des lectures, comme le Père Petitdidier, il faisait 
une exception pour Limitation de Jésus-Christ qui lui paraissait 
d'un « accord parfait » avec l’esprit de saint Ignace et des Cons- 
titutions. & Il y a bien des livres spirituels bons tant que vous 
voudrez, mais qui ne le sont pas pour nous autres » (35). 


Par contre, il adoucissait ce qui est dit par Petitdidier au 
sujet du troisième degré d’humilité (36). 
1° Il n'est pas certain que tous les Saints aient été nécessairement élevés 
au troisième degré d’humilité; 
2° Ce degré, qui est tout dans la disposition du cœur, peut très bien se 
trouver dans les Rois et les Empereurs, comme dans les Souverains Pontifes.. 
Il ne peut y avoir d'opposition entre le troisième degré d’humilité et le 
service de Dieu. Elle ne peut être qu’apparente. Le service de Dieu, La vo- 
lonté de Dieu, est la règle de toute perfection. 


De même il modérait la prescription sur la méditation de 
minuit (37). 


Il y a un point sur lequel le P. Petitdidier restait presque 
entièrement muet, sans doute parce qu'il supposait son retraitant 
suffisamment instruit par les longs chapitres du Directoire: ce 
sont les deux séries de Règles de discernement des esprits. 
Roothaan aurait voulu y suppléer en éditant les commentaires 
complets du P. Gagliardi (38). Faute de loisirs, il ne put en faire 
publier qu’en 1851 une partie. 


Petitdidier n’accordait pas non plus grande attention ni à 
l’élection en général, ni en particulier aux trois temps de cette 
élection, laissant plutôt ces matières au choix du retraitant jé- 
suite. En cela, il se conformait aux prescriptions très anciennes 


(33) Parole citée par Albers, t. IT, p. 104, note 2. 

(34) Lettre du 31 mars 1840 au P. Chaignon: Epistolae, p. 38. 
(35) Lettre du 8 septembre 1841: ibid., p. 210. _h 

(36) Lettre au P. Jennesseaux du 24 décembre 1852: ibid. p. 78. 
(37) Lettre du 4 juillet 1837, ibid., p. 24. 

(38) Lettre du 2 février 1841, ibid., p. 375. 
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de saint Ignace, qui interdisait de remettre en question le choix 
d’un état de vie surtout pour les membres de la Compagnie de 
Jésus. Peut-être s’ensuivait-il une sorte de gauchissement des 
Exercices. s’il est vrai, comme on le reconnaît de plus en plus 
(39), que ce choix constitue l’axe fondamental des Exercices, 
et non le perfectionnement dans sa propre vocation. 

Roothaan aurait souhaité enrichir, s’il en avait eu le temps, 
sonexégèse des Exercices par l'étude attentive des autres docu- 
ments laissés par saint Ignace: en dehors des Constitutions et 
des histoires générales de l’Ordre, il ne semble avoir connu 
qu'une Biographie d’Ignace écrite par le P. Mariana (40) et 
une petite collection de moins d’une centaine de lettres éditées 
par le P. Menchaca en 1805 (46). C’est fort peu si l’on songe 
aux six mille pièces et plus de correspondance que nous possé- 
dons maintenant grâce à la collection des Monumenta Historica 
Societatis Jesu, sans parler de documents capitaux tels que 
l’Autobiographie (appelée souvent « Récit du Pèlerin »}), les 
fragments du Journal spirituel. Nous dirions volontiers qu'il 
ne disposait que de moyens de fortune pour sa grande entreprise 
exégétique des Exercices, jusqu’au jour où il mit la main sur 
un exemplaire manuscrit en espagnol qu'avait annoté saint 
Ignace lui-même. 


IT. — L'élaboration de La Version littérale 
par Roothaan 


Dans la Correspondance: actuellement publiée du P. Roo- 
thaan, il se rencontre assez peu de renseignements sur la ma- 
nière dont. il élabora sa Version propre des Exercices. C’est 
encore à sa lettre Encyclique du 27 décembre 1834 qu'il faut 
recourir pour cela (42), et surtout au Prologus ad Patres Exer- 
citiorum spiritualium praecipue studiosos (43) toujours annexé 
à cette Encyclique. Le P. de Guibert a résumé en ces termes 
l’état de la question (44): 


(39) « Le but essentiel des Exercices »: Guibert, p. 110-115. 

(40) Cf. Epistolae, p. 200, note 13: le P. Antoine-François Mariana, 
né en 1680, jésuite en 1695, mort en 1751, composa une Vita B.P.N. Tgnatii 
longtemps appréciée, et encore rééditée à Venise en 1845 (Som., V, 572-573). 

(41) Cette petite collection de 97 lettres publiées d’Ignace (dont 42 
jusque-là inédites), avec 35 autres adressées à lui, a été décrite dans Monu- 
menta Ignatiana, ser. 1, t. 1, p. 14-15. 

(42) Le premier texte imprimé dans B, p. III-XVI, est identiquement 
répété en tête de toutes les éditions de la Version du P. Roothaan. 

(43) Cf. B, p. XVII-XXI. 

(44) Guibert, p. 465, 
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Se posant dès le début la question des raisons de l'efficacité plus ou 
moins grande des retraites faites ou données par les membres de la Com- 
pagnie, il marque fortement comme la cause principale du moindre fruit 
constaté, le fait qu'on ne s'attache pas assez au livre même de S. Ignace, 
à son texte, à sa pensée profonde, et qu'on lui substitue trop facilement des 
succédanés, n'ayant guère parfois que le nom de commun avec lui. A la base 
donc doit être l'étude du livre, de son sens exacte, de ses directives essen- 
tielles, de son esprit profond: étude du reste non purement spéculative et 
théorique, mais toute dirigée vers la pratique, vers la pleine mise en œuvre 
des ressources fournies par les enseignements du saint, particulièrement en 
ce qui concerne l’abnégation ‘de soi, vrai centre des Exercices. 


Roothaan s'était appliqué depuis son noviciat à étu- 
dier attentivement le texte même de la Vulgata latine, seule 
employée en dehors des pays de langue espagnole, mais, en 
lisant l'Histoire de la Compagnie composée par Orlandini, il 
apprit que ce n’était pas la seule traduction approuvée par un 
Bref pontifical le 31 juillet 1548 « ne vocula quidem mutata ». 
Une autre version dite habituellement Versio prima, beaucoup 
plus étroitement calquée sur le texte espagnol, avait été pré- 
sentée en même temps et également approuvée, mais c'était la 
Vulgate qui avait été retenue pour l'édition imprimée. Par la 
suite, la cinquième Congrégation générale avait voulu qu’on 
comparât minutieusement cette dernière avec ce qu’elle appe- 
lait « l’autographe espagnol » de saint Ignace; la commission 
nommée par elle ne retint que vingt-sept passages méritant 
d’être retouchés (45). Aussitôt que Roothaan le put (sans doute 
à partir du moment où les Archives de la Compagnie lui furent 
facilement accessibles, comme Général de la Compagnie), il se 
mit en quête de cet &« Autographe espagnol » et de la Versio 
prima littérale. Il finit par les découvrir. D’après Ribadeneira 
(46) le véritable Autographe, écrit de la main d’Ignace, ne fut 
pas retrouvé, même dans les papiers d’Ignace après sa mort. 
Par contre il subsista un autre manuscrit, appelé un peu abu- 
sivement « Autographe », bien que transcrit d’une autre main 
que celle d’Ignace (en fait par Ribadeneira semble-t-il), mais 
portant des ratures de sa propre écriture (47). Dès lors, délais- 
sant les rares exemplaires d'éditions espagnoles qu'il reconnut 
bientôt comme fautives, Roothaan s’appliqua méthodiquement 
à déchiffrer ce précieux écrit. Pour cela, & il se mit à apprendre 
la langue castillane qu’il parvint à parler avec autant de pureté 


(45) Exer., 158-160, 219-220. 

(46) Cf. la copie d’une de ses lettres reproduite au début de l'édition 
phototypique de l’Autographe (1908); Ribadeneira, malheureusement, ne 
poussa point la comparaison au-delà des premières annotations. 

(47) On trouvera dans Exer., p. 174-175, une discussion pour savoir si 
Roothaan utilisa notre « Autographe » espagnol, ou un autre entièrement 


semblable. 


Cr 
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que d’aisance, au point de s’en servir dans ses colloques avec 
Dieu » (48). Les souvenirs de son éducation classique en Hol- 
lande, tels qu’on les voit dans ses premières lettres; lui firent 
souhaiter qu’on se soumît pour ce texte aux mêmes exigences 
de philologie stricte que pour les œuvres de l'antiquité grecque 
et latine: 

Atque hune ego laborem eo etiam lubentius suscipiendum mihi existi- 
mavi, quod cum hisce temporibus tantum operae impendi passim ab homi- 
nibus litteratis videamus, ut non modo veterum, sed aliorum etiam saepe 
recentioris aevi scriptorum, novas editiones accuratissimas concinnent, Va- 
riantium quae vocant lectionum diligentissime habita ratione, in ïis etiam 
quae nullius esse momenti videri possunt, cum vel minimos apices inobser- 
vatos relinquere sibi nefas illi putent… (49). 

La première mention que nous trouvons du texte espagnol 
des Exercices dans un écrit de Roothaan date de 1831 (50). 

Chemin faisant, à son immense surprise, il découvrit qu’un 
auteur aussi estimé que François Suarez semblait avoir ignoré 
ce texte. 

Les Espagnols, oui, écrivait Roothaan le 10 novembre 1836 (51) mais 
là aussi, dans les années précédentes, on avait presque perdu le texte de 
S. Ignace. J’ai été étonné, on ne peut plus, de voir que le P. Suarez dans 
son Traité sur les Exercices, n’a pas consulté, à ce qu’il paraît, le texte 
espagnol. Car il pose certaines questions qui n’ont de fondement que dans la 
version vulgate, et qui s’évanouissent dès qu’on considère le texte original, 
texte dont il ne parle jamais, comme s’il n'existait pas. J’ajouterai encore 
que, dans les exemplaires espagnols imprimés, il s’est glissé plusieurs fautes 
jusqu’à rendre le texte inintelligible. C’est pourquoi je pense aussi faire 
faire une fois une édition du texte espagnol, exactissimement tel qu'il est 
dans le précieux original manuserit qui m'est d’autant plus à cœur, qu’on 
ne sait pas Ce qui peut arriver: ce manuscrit peut se perdre (51). 

Pour les directeurs de retraites qui ne savent pas l’espagnol. 
Roothaan eut l’ambition de révéler en latin jusqu'aux moindres 
parcelles de l’Autographe. 


Les manuscrits originaux de la Versio prima et de la Vul- 
gata latine qui ont été soumis à l'approbation du Saint-Siège 
en 1547 ne lui étaient pas connus: la Vulgata ne lui était acces- 
sible que par l'édition imprimée d’août 1548, avec les quelques 
corrections de la commission nommée par la cinquième Congré- 
gation générale. Quant à la Versio prima, il mit la main seu- 
lement, sur une copie datée de juillet 1541, ainsi qu'il paraît 


par une Note ajoutée à la fin de plusieurs éditions de sa propre 
Version (52): 


(48) Vaux, p. 119. 

(49) B, p. XIX. 

(50) Opera spiritualia, 1, p. 104. 

(51) Lettre du 10 novembre 1836 au P. Godinot: Epist., p.307: 
(52) B, p. 175. Pour plus de détails, cf. Exer., p. 162-163, 200-201, 
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Nota. In antiqua versione MS. sie legitur hoc loco: Laus Deo. Scripta 
fuerunt ista Exercitia Anno Domini 1541. Die nono Julii, Romae. Ex quo 
patet, cum versio ista MS. hispanico Autographo, quale nunc habemus, 
omnino respondeat, jam illo anno, probabiliter vero etiam multo ante, Exer- 
citia Sancti Patris eadem omnino fuisse, eademque mansisse semper, nullo 
verbo addito, nullo mutato. 


Dans ces conditions, rien ne semblait l’obliger à reprendre 
sur nouveaux frais. une traduction latine, différente de la Vul- 
gata; il n'avait qu'à divulguer cet exemplaire de la Versio 
prima ! En fait, il ne songea tout d’abord qu’à annoter la Vul- 
gata en se servant de l’Autographe espagnol et de cette Versio 
prima, avec ce qu’il pouvait savoir de la langue castillane d’au- 
jourd'hui: matériel vraiment réduit qu'il sut remarquablement 
utiliser. 


Cum paucis abhine hispanicum exemplar, dit-il dans son Prologus de 
1834, diu frustra quaesitum, nactus tandem essem, eo laetus uti coepi, illud- 
que legere cupidissime atque attentissime. Inde, inter ipsum annuum seces- 
sum iterum iterumque librum textu hispanico meditate volvens aique revol- 
vens, deprehendi scilicet non pauca, quae mihi quidem notatu dignissima 
esse videbantur, et sive ad majorem perspicuitatem, sive ad majoréem spiri- 
tus unctionem non mediocriter conferre possent. Ergo, quae observaveram, 
cum sedulo adnotare coepissem, et cum quibusdam Patribus in Exercitiis 
sipritualibus studiosius versatis communicassem, his etiam digna videbantur 
quaë non ignorarentur a Nostris; ne minutis licet illis, pretiosissimis tamen, 
tanti thesauri particulis, quae in vulgata versione excidisse, et quodammodo 
deperditae jacere videbantur, Nostri passim earerent. 


Parmi les Pères que Roothaan consulta, se trouvèrent en 
premier lieu (53) ses assistants et le secrétaire de la Compagnie 
Joannes Janssen; de plus, quelques Espagnols, entre autres les 
Pères Joseph Fonda et Joachim Medina (54). Il avait d’abord 
voulu se contenter de rééditer la Wulgata latine avec des anno- 
tations appropriées: ses réviseurs lui conseillèrent de procéder 
autrement en juxtaposant à la Wulgata une nouvelle traduc- 
tion (55). 

Ac primum quidem non alia mens erat, continue le Prologue, nisi ut 
praecipua quaedam in nova Exercitiorum editione, adjectis adnotatiuneulis, 
designarentur. Sed cum in rerum notandarum selectu saepe haereret animus, 
et illa etiam recurreret identidem cogitatio, quod fortasse ea, quae mihi fere 
nullius viderentur momenti, aliis, majori instructis lumine, non inutilia, 
nec negligenda videri possent; in illud demum consilium deveni, ut quam 
fieri posset maxime litteralem versionem totius libri adornarem, ex qua illud 
etiam nasceretur commodi, quod illa nativa simplicitas, ac simplicitatis 


(53) Albers, t. Il, p. 97-98. 

(54) Exer., p. 175. 

(55) B, p. VIII: cf. lettre du 1” août 1840 au P. Nizard, citée par 
Albers, t. 11, p. 98, note 2. 
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unctio, quae Sanctorum non sensa modo, sed et verba comitari solet, conser- 
varetur facilius, et a legentibus, seu meditantibus potius, (nam meditate legi 
totum hune librum omnesque ejus partes necesse est) aliquo saltem modo 
etiam in versione percipi posset. 

Ainsi done même la Versio prima de 1541 lui parut insuf- 
fisante bien que calquée de plus près que la Vulgata sur le texte 
de l’Autographe espagnol tel qu’il pouvait l’interpréter. 


Exercitia S.P.N. Ignatii, écrivait Roothaan le 3 mai 1833 (56}, eaque 
ex ipso eiusdem libello, vehementer commendo, ex cuius documentis sapien- 
tissimis docemur, non intellectum voluntatis affectu regere, sed contra intel- 
lectu, divino fidei lumine illustrato, regere voluntatem. 


Ce fut en 1835 que parurent pour la première fois les deux 
versions sur deux colonnes parallèles (57). Dès l’année suivante 
1836, il en préparait une seconde édition, ainsi que la réédition 
du texte espagnol rectifié. 


Novam hic editionem faciemus libelli, annonçait-il le 28 janvier 1836 
au P. Nicolas Godinot (58), addita versione litterali, ex hispanico autogra- 
pho. Eius exemplar unum, inter plura, dedi Rae Vae peculiariter destina- 
tum. Cum illud acceperit Ra Va et more suo meditabundus inspexerit, avebo 
ex ipsa scire, an operae pretium videntur, quod factum est. Utinam cum 
Exercitiorum S.P. studio et usu et eorum scilicet applicatione practica a 
singulis sibi ipsis facienda, spiritus S.P. in omnibus nobis augeatur! | 


La réaction du P. Godinot fut des plus favorables, ainsi 
qu'on le constate par la réponse de Roothaan (30 mars 
1836) (59). 


J'ai été fort aise de voir que, vous aussi, vous pensez que le travail fait 
sur le Livre des Exercices ne sera pas inutile. Il me semble toujours, com- 
me je l’ai dit dans l’Encyclique, que, si nous obtenons des Nôtres ce studium 
et usum (ce dernier surtout, l’application pratique, chacun commençant de 
soi-même à mettre en pratique les conclusions qui découlent de l'intelligence 
des Exercices), tout, tout ira pour le mieux... 


Votre remarque sur la première note au sujet du mot principium me 
semble très juste. Je vous en remercie bien. Cela servira, comme toute autre 
remarque qui pourrait me venir, pour une autre édition. J'ai commencé le 
travail pour une seconde; mais j’ai si peu de moments libres; Il passe des 
mois entiers, que je ne puis m'en occuper. Enfin, comme le bon Dieu vou- 
dra, et quand il voudra, si vraiment il le veut. En tout cas, mon Révérend' 
Père, vos réflexions me seront toujours très agréables, et très utiles: ainsi. 
continuez, je vous en prie. 


Le 10 novembre, il reprenait la conversation avec le même 
correspondant (60): 


(56) Au P. François Weninger: Epist., p. 231, n° 7. 

(57) Cf. la liste des cinq éditions (1835, 1838, 1837, 1852 et, posthume 
1854) en appendice. ; 

(58) Epist., p. 288-299, 

(59) Epist., p. 300, n° 2 et 3. 

(60) Epist., p. 305-309, n° 1-12, 
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Votre letire du 16-21 oct (obre) m'a fait éprouver une grande conso- 
lation. Vous aurez une belle occasion. de faire mieux et mieux connaître, 
et plus et plus goûter le grand don que Dieu nous a fait dans le Livre des 
Exercices de N.P.S. Ignace. Vous me disiez, une fois, que sous ce rapport 
on était en arrière dans cette Province-là (61): et c'était bien vrai, comme 
c'était vrai pour quelques autres Provinces aussi. J'espère, pourtant, peu 
à peu. Dans l’Encyclique. j'ai conjuré nos Pères partout [de mieux connaître 
et goûter] ce qui doit nous être vénérable et cher: et certes ce n’était pas 
pro forma que je m'exprimais ainsi; mais, non omnes capiunt verbum hoc. 
Avec le temps, j'espère: et ce sera surtout par le moyen des PP. Maîtres 
des Novices, des PP. Instructeurs de Troisième Probation, et. des PP. 
Spirituels. 


Une édition du petit Livre seul est demandée, et elle se fera sous peu 
j'espère, avec les variantes de plus d'importance, mais sans autres notes. 


Je continue à suivre les idées que vous m'avez exposées. Le texte pri- 
mitif des Constitutions, des Lettres de S. Ignace! -Je ne doute pas qu'il y 
ait aussi la des trésors cachés. Ce que j'ai remarqué de particulier, c’est que 
dans la lettre de Perfectione religiosa de S. Ignace (62), il y a dans le latin 
des choses extrêmement dures, qui, dans l'espagnol, sont dites avec cette 
discrétion qui caractérise tout ce que notre $S. Père a écrit. Mais tout ce 
qu'il y aurait à faire en ce genre demanderait des hommes et du temps. 
Pour moi, j'ai consacré et consacre encore les moments de vacances, quand 
je peux en prendre, aux Exercices. Si, après cela, je pouvais entreprendre 
ces autres choses, ce me serait bien aussi une véritable récréation. 


Ce souhait montre bien avec quelle satisfaction Roothaan 
aurait accueilli tout l'apport rénovateur des éditeurs des Monu- 


menta Historica Societatis Jesu ! 


Vous me parlez aussi de certains ouvrages anciens, dont nous avons bien 
quelque chose ici; par exemple nous avons un gros volume in-4° du P. Palma 
en espagnol sur les vingt Annotations (63). Il y a là certainement de très 
bonnes choses. Mais je voudrais toujours qu’on s’appliquât particulièrement 
à ce que dit S. Ignace lui-même, sans faire de si longs discours de notre 
propre fonds. Il est vrai, dans ce sujet, comme en tant d’autres, que scriben- 
dorum librorum nullus est finis... 

Tandis qu’en 1837, paraissaient à Londres une réédition 
du premier état de sa version littérale et à Rome le texte espa- 
gnol restitué « ex diligenti cum Autographo collatione », en 
1838 à Rome il donnait une « editio altera » où se remarquaient 
des additions importantes, telles que la Fundamenti explana- 
tio (64). Les Notae quaedem in librum Exercitiorum étaient 
imprimées à part en un fascicule de 64 pages, sans doute pour 
accompagner les éditions de la seule Vulgata latine. 

Le mouvement une fois lancé courut le risque de dévier: 


(61) Sans doute s’agit-il de la France. 

(62) Lettre du 7 mai 1547 aux jésuites de Coïmbre, éditée dans les 
Monumenta [gnatiana, ser. I, 1. 1, p. 495-510. 

(63) Cf. Som., VI, col. 150-155. 

(64) B, p. 29-36, reproduite dans toutes les éditions suivantes. 
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J'ai été un peu surpris, écrivait Roothaan au Provincial de Belgique 
le 2 février 1841 (65). de ce que vous avez fait faire une nouvelle édition 
des Exercices. Vous ne saviez pas, sans doute, que j'avais recommandé que 
cela ne se fît pas sans mon avis ? Post factum, laudo. Mais 1° J'espère que 
cette édition ne soit (sic) que pour les Nôtres, et non pas pour le public. 
Ce livre n’est et ne doit être que pour nous; seule exception possible, pour 
quelques personnes en petit nombre, qui eussent fait les Exercices elles- 
mêmes, et qui fussent adonnées tout particulièrement aussi pour les donner: 
et en ce cas encore, je voudrais grande réserve. 2° J'espère bien que nous en 
recevrons quelques exemplaires. Si j'avais été prévenu, j'aurais envoyé quel- 
ques notes de plus à ajouter. 


Sous le titre Novae Annotationes a R.P. Roothaan, in Exer- 
citia, un fascicule paginé de 249 à 257, est joint à certains 
exemplaires de 1838, mais simplement reproduit en fac-simile, 
c’est lui qu'on retrouve, cette fois-ci imprimé sans pagination 
et avec une page d’errata, dans certains exemplaires de l’édition 
de Namur 1841. 


Le Père François-Xavier Weninger avait été encouragé par 
Roothaan lui-même à étudier de près le texte original (66). 
Il avait conçu le projet de publier une traduction allemande 
d’après la version latine. Roothaan lui envoya une série de 
recommandations à ce sujet (67): 


Mitto Rae Vae exemplar hispanirum Exercitiorum S.P.N. (68), ut quam 
versionem germanicam Ra Va molitur, eam non versione latina, sed ipso 
textu originali concinnare possit. Verum, quod as istam versionem verna- 
culam attinet, quaedam observanda veniunt: 


Libellus S.P.N. eiusmodi est ut, nonnisi duce et interprete aliquo direc- 
tore, cuiquam recte prodesse possi. Neque alia mente equidem illam editio- 
nem latinam, etiam adiectis notis, adornavi. Nostris itaque iste labor impen- 
sus fuit, non externis; neque Nostris adeo omnibus promiseue, sed iis potis- 
simum, qui Exercitia aliis tradere identidem debent, quales sunt sacerdotes 
nostri omnes. Postquam vero aliquis ex Nostris rite Exercitia fecit, huic 
utique Liber ipse utilissimus erit. Externis, vix ac ne vix quidem, nisi lectis- 
simis, et qui ipsi tradendis Exercitiis, postquam ea ipsi experti in se sint, 
operam dare velint. Sunt in Wotis adiectis aliqua utique, quae omnibus 
usui esse possunt; sed sunt etiam, quae solis fere directoribus conveniunt. 
Ergo: 


Nullo modo probare possem, tu totus liber S.P., qualis est, etiam cum 
notis nostris, vernacula lingua ederetur. Nam ne Fratribus quidem nostris 
convenit; qui vero FF. Coadiutores non sunt, hi latina utuntur editione. 


Vernacula ergo, si quid edendum videatur: 1° delectus faciendus esset, 
ut sive quae in Libro, sive quae in/Notis, solis Directoribus conveniunt, in 
vernacula editione amittantur. 2° Textus ipse S.P. distincto a ceteris charac- 


(65) Epist., p. 374-375. 

(66) Lettre du 8 mai 1834: Epist., p. 231. 
(67) Lettre du 22 février 1841: ÆEpist., p. 250-251. 
(68) Sans doute l'édition de Rome 1837. 
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tere exprimantur. 3° Addantur suis locis, quae usui necessaria sunt; neque- 
enim omnia argumenta a S.P. proponuntur: sed ad norman ab Ipso datam 
formanda sunt, in quo tamen brevitas etiam commendanda. 


Il répéta la même consigne le 10 février 1852 à M. Tewes 


de Paderborn (69). 


Quod ad edenda germanice Exercitia S. Patris attinet, nollem nimis 
fuse explicari. Mea quidem sententia, nimis jam multa in hoc genere evul- 
gata sunt, et nimis diffusa. Vis omnis in grano sinapis est et nisi directio 
accedat, quae tota non modo specialis, juxta personarum classes et condi- 
tiones sed etiam particularis seu singularis, juxta singularum dispositionem, 
maneum erit opus, quamvis non inutile. 


Le P. Pierre Jennesseaux, français avait aussi envoyé un 
premier travail orienté surtout d’après le texte espagnol, puis 
un second où apparaissait l'influence de la Vulgata latine. 
Roothaan lui écrivit une longue lettre le 17 novembre 1852 (70). 

Le premier travail que dans le temps, j'avais lu avec grande satis- 
faction, je désirerais que. servatis servandis et (après avoir) corrigé surtout 
(i. e. rectifié) par-ci par-là le texte même du saint Père (Ignace), cet ouvrage 
füt imprimé, au lieu d'être simplement lithographié... 

Quant à ce second travail: Traduction des Exercices, c'est-à-dire du 
Livre de NS. Père et des Notes que j'y ai faites, je vous avoue que je n’äu- 
rais pu être d'avis qu'il fût publié. La seule raison qui fait que je ne m'y 
oppose pas, c'est qu'il faut s'attendre que, tôt ou tard, cela se fasse par 
d’autres, par quelque externe. Et certes, dans ce cas, il vaut mieux, il est 
même désirable, que cela se fasse par quelqu'un des Nôtres et avec toute 
l’exactitude possible. 

J'ai donc lu, mon Père, votre travail, — ce qui m'a le plus empêché 
(ie. embarrassé). c'est de voir que tout reste indéterminé: partout diffé- 
rente manière de dire, ce qui aurait exigé de déterminer laquelle des deux 
versions je croirais préférable. Presque partout j'aurais dû préférer votre 
première version à celle que vous y avez substituée après comme correction; 
p. ex. dès la première page. dès le titre des Annotations... 


L'on peut considérer cette déclaration de Roothaan comme 
l’expression de sa pensée dernière. Sa santé déclinait:; le début 
de l’année 1853 fut marquée par une aggravation de ses mala- 
dies. 11 mourut le 8 mai, laissant aux siens le soin de publier 
la cinquième édition corrigée de sa traduction. 


Conclusion: Le problème de la Vulgata chez Roothaan. 


C'était pour encourager et aider l'étude des Exercices Spi- 
rituels que Roothaan avait composé sur nouveaux frais sa tra- 
duction littérale. Il y réussit si bien que cette dernière a, peu 


(69) Fragment reproduit chez Albers, t. Il, p. 84, note 1. 
(70) Epist., p. 76-79. 
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à peu, supplanté la Vulgata imprimée. « La préférence donnée 
la version de Roothaan est pleinement légitime », écrit le 


à 
P. de Guibert en 1941 (71). 


Cette dernière affirmation aurait-elle été admise sans res- 
triction par Roothaan lui-même ? En quels termes se posa pour 
lui le problème de la Vulgata latine ? Dès 1834, il le dit à la 
Compagnie entière, en des phrases très étudiées qu’il ne désa- 
voua jamais (72): 

Jam quae mihi cogitatio saepe in mentem venit, textum hispanum cum 
vulgata versione conferenti, eadem vobis, versionem cum versione compa- 
rantibus, fore ut non semel incidat, non dubito: ut silicet quaeratis vobiscum 
ipsis, qui factum sit, ut versio, quae tam multis in locis, vel a propria et 
ingenita vi hispanici textus differre, vel certe ea tanto esse inferior cernitur, 
sub ipsis S.P. oculis typis mandari potuit. 


Les mots soulignés par nous ne peuvent nous laisser aucune 
illusion sur l’une des conclusions les plus fermes de Roothaan: 
contrairement à un certain nombre de commentateurs qui ne 
voient entre Autographe et Vulgata que des variantes peu nom- 
breuses et insignifiantes, il en enregistre beaucoup: « la Vulgata 
latine a fait perdre beaucoup de force à un grand nombre de 
traits », bref elle est certainement par trop inférieure à l’Auto- 
graphe: certe tanto inferior! Comment se fait-il donc que, 
sous les yeux de saint Ignace, ce soit la Vulgata qui ait été pré- 
férée pour l'impression à la Versio prima également approuvée 
par le Saint-Siège ? Cette dernière ne réalisait-elle point par 
avance le vœu de Roothaan ? Ce dernier avoua candidement son 
embarras. Il ne proposa une solution que comme hypothèse de 
travail: probabilius. 


Ad quam quaestionem quid mihi ipse responderem, nihil inveni proba- 
bilius, quam quod S.P., qua érat humilitate, quidquid esset rerum suarum. 
id aliorum plane curae permitteret. 


Pour la plupart des comnientateurs modernes, c’est devenu 
une certitude: saint Ignace, dans le cas de la Vulgata latine, 
aurait été desservi par ses collaborateurs humanistes entre au- 
tres le Français André des Freux, dit Frusius, féru avant tout 
de beau latin! Malheureusement, cette affirmation catégorique 
laissant de côté le & probabilius », est contredite par les manus- 
crits originaux mêmes de la Versio prima et de la Vulgata, qui 
ont été soumis à l’approbation pontificale en 1547 et qui nous 
ont été rendus accessibles par l'édition des Pères espagnols 
en 1919. Ils se présentent couverts de ratures où l’on reconnaît, 
entre autres, la main du secrétaire de la Compagnie Jean 


(71) Guibert, p. 465, cf. plus haut, note 5. 
(72) Dans le Prologus: cf. plus haut note 49, etc... 
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Polanco, un Espagnol de pure race, dont le rôle important est 
bien connu. C’est ce même Polanco, excellent hispanisant par 
naissance et par culture, qui affirmait le 6 des Ides d'août 1548 
en présentant la Vulgata imprimée au lecteur: 

Haec' documenta… duobus modis sunt versa: altera versio, non solum 


sensum sensui, sed pene verbum verbo; altera (quae visa est praeferenda) 
sensum tantum sensui, sed fideliter reddebat. 


Ainsi done, dans la Vulgata, il n’y avait aucune déforma- 
tion de l’Autographe mais au contraire une fidélité parfaite au 
sens, sinon à l'expression! Quant à supposer que saint Ignace 
de Loyola huit ans avant sa mort, au moment même où il com- 
posait les Constitutions de son Ordre, aurait purement et sim- 
plement abdiqué par humilité entre les mains de son entourage, 
toutes les confidences et les lettres de ces années essentielles 
pour l’organisation de la Compagnie de Jésus, en démontrent 
l'irréalité. 

C'est ce qu'avaient senti, même du vivant de Roothaan, 
plusieurs Pères à qui déplurent ses sévérités pour la Vulgaia 
(73). Bien plus, le successeur même de Roothaan au Généralat 
de la Compagnie, le R.P. Beckx, par l'intermédiaire de l’Assis- 
tant de France, exigea, dès 1855, du Père Jennesseaux que, 
dans sa traduction française des notes de la Version littérale 
de Roothaan. il atténuât, ou même supprimät, soixante-cinq 
passages où s’affirmait la « supériorité » de l’Autographe espa- 
gnol sur la Vulgata latine (74). Jennesseaux se conforma loya- 
lement à ces « conditions nécessaires »: «€ Quelques-unes (des 
Notes), déclarait-il dans sa Préface de la traduction française 
(75), dont le but était d'établir des comparaisons entre deux 
versions latines qui ne sont point sous yeux de nos lecteurs, ont 
été omises ou modifiées. » 


Malgré ces atténuations, imposées par Rome aux formules 
dépréciatives, la défaveur s’accentua d’année en année vis-à-vis 
de la Vulgata même après l’édition des Exercitia dans la collec- 
tion des Monumenta Historica Societatis Jesu en 1919. L'un 
des motifs de cette sorte de désaveu sans cesse croissant, nous 
paraît être qu'à tort on attribuait à la transcription de l’Auto- 
graphe espagnol la date tardive de 1547 environ, contempo- 
raine done de la confection de la Vulgata latine. En fait, il 
semble bien que notre Autographe dérive d’un texte perdu fixé 
par saint Ignace vers 1538 en collaboration avec le Docteur 
espagnol Pedro Ortiz. Par la critiqué interne, la copie calli- 


(73) En 1854, semble-t-il, d'après Jennesseaux: Albers, t. II, p. 444, 
note 1. 


(74) Albers, 1. Il, p. 443-448. 
(75) Jennesseaux, p. VIII, 
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graphiée apparaît comme exécutée par le tout jeune Ribadeneira 
(avant le printemps de 1542, au plus tard). Sept années environ 
le sépareraient du second état de la Versio prima ainsi que de 
la Vulgata. 

Entre les deux expressions des Exercices, l’une rédigée en 
1541 (Versio prima), l’autre à la fin de 1546 (Vulgata), Roothaan 
a prouvé qu’il existe des différences; il a fait considérablement 
avancer le problème de la Vulgata en les soulignant, malgré 
la documentation très incomplète qu'il possédait. Nous croyons 
qu'aujourd'hui il n’aurait point préféré l’Autographe espagnol 
ou la Vulgata latine, mais qu'il les aurait acceptés tous deux 
comme témoignant l’évolution de la pensée de saint Ignace 
dans le développement même de son Ordre. 

H. BERNARD-MAITRE s.j. 


19 LE PÈRE JEAN-PILILIPPE ROOTHAAN 211 


BIBLIOGRAPHIE 


« L'une des bibliothèques les plus richement fournies en vieux spirituels 
jésuites » (Guibert, Avant-Propos, p. X), autrefois abritée dans « la paisible 
Maison Saint-Augustin » d'Enghien en Belgique, a été transférée au Sémi- 
naire Missionnaire (Les Fontaines, Chantilly, Oise). C’est là que nous ayons 
pu consulter tous les ouvrages cités ici. Nous remercions particulièrement 
les deux bibliothécaires si empressés l’un et l’autre à satisfaire nos désirs. 

Première liste: Ouvrages imprimés avec la participation, directe ou 
indirecte, du P. Roothaan. 


A. 1834. Petitdidier, Exercitia spiritualia tertio probationis anno à Patribus 
Societatis Jesu per mensem obeunda, … Lyon, Périsse, 
B. 1835. Roothaan, Exercitia spiritualia … Rome (Exer., 736-737, n° 1). 


C. 1836. Roothaan, De ratione meditandi … (Som., VIL 120-121). 

D. 1837. Roothaan, Æxercitia spiritualia … Londres (Exer., 737, n° 2). 
E. 1837. S.P. Ignatii Loiolae Exercilia spiritualia textu hispanico ex dili- 
genti cum autographo collatione restituto, Rome (Æxer., 704, n° 10). 

F. 1838. Roothaan. Exercitia spiritualia … Rome (Exer., 737-138, n° 3). 

G. 1840. Roothaan, Exercitia spiritualia … Namur (Exer., 738, n° 4). 

H. 1841. Roothaan, Exercitia spiritualia … Namur (Exer., 738, n° 5). 

I. 1843. Roothaan, Exercitia spiritualia … Palerme (Exer., 738-739, n° 6). 

J. 1847. Roothaan. Exercitia spiritualia … Rome (Exer., 739, n° 7, 3° éd.). 

K. 1852. Roothaan, Exercitia spiritualia … Rome (Exer., 739, n° 8: 4° éd.). 

L. 1854. Roothaan, Exercitia spiritualia … Rome (Exer., 739, n° 9: 5° éd. 
posthume). 

Deuxième liste: Principales publications utilisées (avec abréviations): 

Albers — P. ALBErs s.j. De Hoogeerwarde Pater Joannes Philippus Roo- 
thaan… (tome I, 1785-1829: tome Il, 1829-1853), Nijmegen, Malmberz, 
1912. 

Bernard = Henri BERNARD(-MaAITRE), Essai d’Introduction historique aux 
Exercices spirituels de Saint Ignace, Louvain, Museum Lessianum, 1926. 

Bernard-Maître — Henri BERNARD-MAITRE, Pour une traduction française des 
Exercices de sainte Ignace: La Vulgate ou l’Autographe ? dans la RAM, 
t. 35, 1959, p. 440-447. 

Calveras = José CALVERAS, Ejercicios espirituales, Directorio y Documentos 
de S. Ignacio de Loyola. Glosa y Vocabulario de los Ejercicios, Barce- 
lona, Balmes, 1944. 

Epist, — Epistolae Ioannis Phil. RooTHAaan…, vol. Il; Epistolae ad Societa- 
tem. Pars I, Rome 1940; éditées par les PP. Joseph Boubée et Hilaire 
Azzolini. ; 

Exer. = Exercitia spiritualia Sancti Ignatii de Loyola…., édités par le P. 
Codina dans le Tomus I de la Series secunda de Monumenta Ignatiana. 
Madrid 1919 (avec des Addenda et Corrigenda, p. 1275-1282 et un Com- 
plementum de 15 pages). 


212 IL, BERNARD-MAITRE : 20 


Guibert — Joseph de Guiserr, La Spiritualité de la Compagnie de Jésus. 
Esquisse historique, Rome 1953. (Ouvrage posthume, achevé en 1941, 
édité par le P. Edmond Lamalle sans changement, sauf quelques addi- 
tions bibliographiques). 

Jennesseaux = Exercices spirituels de saint Ignace de Loyola traduits sur Île 
texte espagnol avec les notes du R.P. Roothaan… traduites. par le 
P. Pierre JENNESSEAUX.., Paris, 1854. 


Pirri — Pietro Pirri, P. Giovanni Roothann, XXI Generale della Compagnia 
di Gesü, Rome, 1930 

RAM Revue d’Ascétique et de Mystique. 

Som. C. SommervocEL, s.]., Bibliothèque de la Compagnie de Jésus. 
Bruxelles, O. Schepers, 1890-1909, 9 vol., in fol. (plus un vol. d’index 
par le P. Bliard). 

Vaux — G. de VAUX et H. RIONDEL. s.J., Le Père Jean Roothaan. XXI' Géné- 
ral de la Compagnie de Jésus (1785-1853), Paris, 1935. 


UNE NOUVELLE 
HISTOIRE DE LA SPIRITUALITÉ CHRÉTIENNE 


Il y a quarante ans, la critique accueillait l'Histoire de la 
spiritualité chrétienne de M. Pierre Pourrat, p.s.s., comme une 
œuvre à la fois hardie et opportune (Cf. RAM, 1920, pp. 84-87; 
1922, pp. 72-81). La première guerre mondiale venait de s’ache- 
ver, et le renouveau des études de spiritualité commencait à 
toucher le public cultivé, grâce surtout à la plume de Henri 
Bremond. qui avait publié en 1915 le premier volume de son 
Histoire littéraire du sentiment religieux en France. Soucieux 
de faire revivre les grands témoins de la spiritualité chrétienne 
depuis ses origines, le Sulpicien lyonnais n'avait pas craint 
de s’aventurer dans des domaines encore peu explorés. Les 
résultats de son enquête ont apporté une aide considérable à 
quiconque s’intéressait au développement des courants spiri- 
tuels nés de l'Evangile, et cet ouvrage demeure, malgré les 
lacunes de son information et bien des détails inexacts, un 
. instrument de travail aujourd’hui encore utile à consulter. 

Depuis, l’histoire de la spiritualité a fait du chemin et 
une foule de travaux d’érudition sont venus l’enrichir. Une 
mise à jour qui tint compte des progrès réalisés s’imposait, et 
l’éditeur Aubier (1) a été fort bien inspiré, lorsqu'il en a confié 
la tâche à trois de nos meilleurs spécialistes français, dont les 
études de spiritualité font autorité. Les récherches du P. Bouyer 
ont su jeter une vive lumière sur les origines du christianisme 
et sur le climat où s’est affirmée la pensée chrétienne. Dom 
Jean Leclercq a exhumé bien des trésors de la piété médiévale. 
M. l’abbé Louis Cognet a renouvelé, par l'application d’une 
méthode historique rigoureuse, l’interprétation des principales. 
tendances spirituelles à l’époque moderne. C’est dire que leur 
collaboration nous comblera, malgré les difficultés de la tâche. 

Le premier volume, consacré à la spiritualité du Nouveau 
Testament et des Pères, est précédé d’une préface commune 


(1) Cette Histoire de la spiritualité chrétienne comprendra trois volu- 
volumes. Le premier volume, dont nous parlons ici, est dû au R. P. Louis 
Bouyer et s'intitule: La spiritualité du Nouveau Testament et des Pères, 


635 p. 


NN 
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aux trois tomes annoncés. Les auteurs y précisent leurs objec- 
tifs et définissent ce qu’ils entendent par spiritualité, ou plus 
exactement par spiritualité chrétienne (2). 

Les problèmes de spiritualité, remarquent-ils tout d’abord, 
ne se résolvent point par une simple analyse psychologique. 
Pareille méthode, appliquée aux phénomène religieux d’ori- 
gines les plus diverses, n’aboutit qu’à un synerétisme décevant. 
Aussi entendent-ils, pour leur part, s’en tenir à une saine 
phénoménologie de la conscience religieuse, se refusant à disso- 
cier les deux termes de la relation vivante qui unit un sujet 
à son objet nettement déterminé. 

La spiritualité chrétienne, en effet, demande à être repla- 
cée dans un contexte théologique. Réagissant contre le compar- 
timentage, les auteurs pensent que la spiritualité doit être 
étudiée dans sa double dépendance vis-à-vis de la théologie 
dogmatique et de la théologie morale. C’est la dogmatique qui 
fournit à la spiritualité son objet: celle-ci lui est donc subor- 
donnée. Quant à la théologie morale, elle n’a pas de finalité 
différente de la sienne; si les deux disciplines se distinguent, 
c’est par leur optique, la morale envisageant la destinée du 
chrétien dans son dynamisme fondamental, la spiritualité s’inté- 
ressant aux rapports d'intimité avec Dieu, et plus particuliè- 
rement à la prière, 

Ces vues nous paraissent justes. Nous acceptons moins 
facilement les critiques formulées contre les partisans d’ « éco- 
les de spiritualité », auxquels on reproche de morceler une 
spiritualité chrétienne, qui est une par essence. On observe 
que Îles possibilités de variations sont étroitement limitées, 
d’une part en raison d’une expression dogmatique elle-même 
relativement peu susceptible de changement, et d’autre part en 
raison de la psychologie humaine, dont les éléments constants 
sont plus appréciables que ceux dont l'instabilité appelle une 
adaptation sans cesse renouvelée. 

La distinction devenue courante entre « écoles de spiri- 
tualité » ne nous semble pas menacer sérieusement l’unité pro- 
fonde de la spiritualité chrétienne. N'est-ce pas d’ailleurs gau- 
chir la pensee de ceux qui emploient cette distinction, que de 
voir en eux les adeptes d’une théorie pluraliste des « spiritua- 
lités chrétiennes », au pluriel ? La spiritualité chrétienne est 
une, nous en sommes convaincus. Îl est certes loisible de mettre 
en particulière évidence cette unité, et c’est une des qualités de 
cette nouvelle Histoire. Mais il est un autre aspect du problème 
de la spiritualité chrétienne qui, lui aussi, a son importance: 


(2) pp. 9-14. 


La 
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l'existence d'une diversité au sein même de l’unité. Pourquoi 
ne rendrait-on pas compte de cette diversité, en groupant autour 
de critères objectifs les témoignages qu’apparentent des traits 
communs ? L'esprit qui anime les membres d’une même famille 
religieuse et continue à porter l'inspiration première de leur 
fondateur n'est-il pas l’un de ces critères objectifs et n’expli- 
que-t-il pas cette diversité ? La théologie des sacrements n’offre- 
t-elle pas également des données qui, sans artifice, permettent 
de spécifier l'idéal que doivent poursuivre ceux dont l’état de 
vie a été, en quelque sorte, sacralisé par l'institution même 
du Christ ? Le P. Camelot, 0.p., vient de publier une « Spiri- 
tualité du baptême » (3), et si l’usage s’est introduit de parler 
d'une « spiritualité sacerdotale », d’une « spiritualité conju- 
gale », etc. nous ne voyons pas que ces formules puissent com- 
promettre l'unité de la « spiritualité chrétienne ». 


Ces réserves mises à part, les auteurs ont raison de ne point 
réduire leur Histoire à une simple collection de biographies. 
plus ou moins arbitrairement liées les unes aux autres. 


Enfin. et ceci est une autre qualité de l’ouvrage, les auteurs 
entendent ne pas imiter H. Bremond et faire de leur Histoire 
une réplique de l'Histoire littéraire du sentiment religieux : 
ils y intègreront la réalité vivante de l’expérience religieuse 
conservée ailleurs que dans la tradition écrite. 

La préface s’achève en précisant que le centre de référence 
de cette Histoire sera « l’étude du problème spirituel chrétien 
de tous les temps selon qu'il se pose, qu’il est saisi, qu’on tente 
de le résoudre d’une époque à l’autre. Ainsi cette histoire sera- 
t-elle en définitive la recherche et la mise au jour du témoignage, 
intégral de la tradition et de l’expérience chrétienne à toute 
la réalité concrète de la vie dans Le Christ Jésus » (4). Entre- 
prise combien séduisante et difficile. 


Le P. Louis Bouyer y apporte son érudition étendue, un 
sens religieux averti, un talent littéraire qui ne néglige ni 
l'ironie ni la causticité. Le volume qu'il nous offre est passion- 
nément intéressant. Répond-il à toutes les promesses que sug- 
gère son titre ? Fournira-t-il au débutant les renseignements 
classiques dont celui-ci a besoin ? Le spécialiste y trouvera-t-il 
les jugements éprouvés ou les précisions bibliographiques utiles? 
Assurément non. Le P. Bouyer leur procure mieux, en un sens, 
qu’un guide exactement informé ou un memento commode. 
Il préfère ne pas répéter ce que d’autres ont déjà dit; il sait 
prendre ses libertés à l’égard de ses devanciers (en particulier 


(3) Aux éditions du Cerf, coll, Lex Orandi. 
(4) p. 14. 


r 
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les historiens du XIX° siècle pour lesquels il n’est pas tendre) : 
il préfère suggérer des voies à suivre, dégager des horizons 
nouveaux, mettre en relief ce qui éclaire la tradition et explique 
lForientation d’un mouvement. 

La première partie, concernant la spiritualité du Nouveau 
Testament, est d'excellente facture, autant que nous en puis- 
sions juger. L'auteur y est d’ailleurs dans son élément. Son 
esprit intuitif se plaît à reconstituer la genèse des textes à la 
lumière des découvertes exégétiques modernes ou à retrouver, 
dans le cheminement d’une tradition, l'inspiration profonde qui 
l'anime. La seconde partie est consacrée aux Pères de l'Eglise : 
à travers tant de témoignages marqués par le temps ou les 
lieux, mais porteurs d’une signification transcendante dont il 
faut marquer la continuité, l’auteur est beaucoup moins à l’aise, 
et l’ouvrage semble davantage se ressentir d’une certaine hâte 
dans la composition, ou du moins d’une absence de contrôle 
personnel des épreuves. Plus d’une rectification devra être 
apportée sur des inexactitudes de détail ou sur des affirmations 
peu fondées; nous y reviendrons à la fin. Ces critiques néces- 
saires ne nous empêchent pas de penser que cette nouvelle 
Histoire a le mérite d’être une synthèse constructive et se pré- 
sente comme un essai de valeur. 


Les historiens du XIX° siècle se sont appliqués à inter- 
préter le courant spirituel issu de l'Evangile en fonction des 
influences profanes qui ont pu s'exercer sur lui. On a beaucoup 
raffiné sur tout ce qui semblait marquer une dépendance ‘par 
rapport à la pensée paienne. L’hellénisme paraissait avoir 
laissé des traces notables dans la systématisation première de 
la réflexion chrétienne. Après d’autres, le P. Bouyer réagit 
vigoureusement contre cette façon d’asservir une spiritualité au 
rationalisme philosophique d’une époque. Il met fort bien en 
évidence la marque personnelle imprimée par les premiers 
propagateurs de cette spiritualité à la présentation du message 
néo-testamentaire. Les genres littéraires utilisés, le recours au 
symbolisme typologique, la structure liturgique que supposent 
nombre d’écrits inspirés, témoignent de la continuité reliant 
le Nouveau Testament à l’Ancien et montrent combien la men- 
talité chrétienne est infiniment plus proche du judaïsme que 
des courants philosophiques issus du paganisme. | 

Parmi les meilleures pages de ce livre, retenons le portrait 


de saint Paul, que le P. Bouyer oppose aux reconstructions 
historiques ou psychologiques des historiens du XIX° siècle et 
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de quelques-uns de leurs sucecsseurs (5). Mettant à profit l'étude 
suggestive de M.R.J. Schmitt sur le discours rapporté dans les 
Actes, le P. Bouyer établit le bilan de la communauté aposto- 
lique (6). Les traits qui dessinent la personnalité de l’Apôtre 
nous viennent de S. Paul lui-même ou des témoins oculaires 
dont les Actes ont recueilli les souvenirs. 11 s’en dégage une 
figure qui n'a rien de factice et qui est autrement vivante que 
les reconstitutions imaginatives des historiens. S. Paul apparaît 
aussi plus complexe et, en définitive, plus humain qu’on ne 
l’imagine (7). 

Les thèmes pauliniens principaux sont dominés par la foi 
de l’Apôtre en la Résurrection du Christ. Cette foi lui a été 
donnée dans l'expérience religieuse du chemin de Damas, mais 
elle s’est enrichie par la méditation des enseignements de 
Jésus et sous l'influence de la communauté primitive de Jéru- 
salem. On a cru, jadis, découvrir une origine hellénistique, 
voire iranienne. au thème fondamental des deux Adams, comme 
à tant d’autres antithèses familières à S. Paul (chair et esprit, 
loi et grâce, etc.): mieux vaut en chercher la source chez [saiïe, 
dans la figure du Serviteur de Yahvé et dans l’usage que le 
Christ fait du terme « Fils de l'Homme » pour se désigner lui- 
même. Ces textes bibliques éclairent la conception paulinienne 
de « l’Adäm céleste » et de sa nature divine, avec tout ce 
qu'implique de nouveau la doctrine de la vie dans le Christ (8). 


On peut en dire autant de l'hypothèse, vulgarisée surtout 
par Loisy, et selon laquelle l’Apôtre aurait emprunté aux reli- 
gions à mystères sa. doctrine sacramentaire. Îci encore le 
P. Bouyer a raison de montrer combien cet enseignement se 
rattache étroitement à la tradition apostolique, dont d’ailleurs 
l’auteur de la Première Epitre aux Corinthiens se déclare posi- 
tivement le tributaire. La théologie de l’eucharistie, du bap- 
tême et, d’une façon plus radicale, du « mystère » — c’est-à-dire 
. du salut par la Croix — s’apparente à la Sagesse et aux apoca- 
lypses juives. C’est done bien dans le sémitisme de l’ancien 
élève de Gamaliel qu'il faut chercher surtout la source d’une 
spiritualité, à la fois si personnelle, et si fidèle à l'Evangile 
recueilli par la génération apostolique (9). 

L’étude des synoptiques révèle également ce substrat juif 
et biblique où s’enracine la spiritualité du Nouveau Testament, 


(5) pp. 89-90. 
(6) p. 84. 

(7) pp. 87-90 
(8) pp. 104-106. 
(9) pp. 107-109, 
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D'après l’exégèse actuelle, l’évangile de Mathieu apparait comme 
une réplique exacte de la Torah. Sa composition elle-même 
semble parallèle à celle des livres de l’ancienne Loi. Les sept 
parties qu’on y peut distinguer et qui correspondent aux cinq 
discours rapportés par l’évangéliste et encadrés du récit de 
l'enfance et de la Passion, sont calquées sur ces livres et rap- 
pellent leur ordonnance (10). C’est dire à quel point la menta- 
lité de Mathieu reste proche des traditions d'Israël (11). 


L'évangile de Mare, dépouillé apparemment de tout ce 
qui pouvait être hermétique à des chrétiens non juifs, reflète 
en réalité le judaïme très simple des pêcheurs de Galilée. Ce 
n'est pas sans raison qu'on y reconnaît l'influence de S. Pierre 
et aussi celle de S. Paul. Y chercher une composition qui res- 
semble à nos biographies modernes, comme l’a tenté l’exégèse 
du XIX° siècle, est une erreur. Il s’agit plutôt d’une réflexion, 
en voie de systématisation, sur les souvenirs d’un témoin de Ja 
vie de Jésus éclairés après coup par la Résurrection. Bien que 
ce témoin soit d'accord avee Paul sur le sens d’une mission 
en milieux païens, il n’en garde pas moins sa psychologie de 
sémite (12). 

La physionomie de $S. Luc est tout en nuances. Ce Grec 
a le sens des traditions juives. Cet écrivain raffiné est souvent 
le plus primitif des évangélistes. Si la forme donnée à ses écrits 
rappelle ses origine culturelles, le contenu de sa pensée est 
marqué par les milieux chrétiens qu’il a fréquentés. Les thèmes 
principaux qu'il développe: la pauvreté, la prière, l’illumina- 
tion par l'Esprit-Saint, sont dominés par cette foi en l’amour 
miséricordieux du Seigneur qu'il a rencontrée chez les premiers 
témoins de la vie du Christ. La Vierge Marie, Jean-Baptiste, 
le vieillard Siméon sont ses principales références (13). Il y a. 
entre Luc et Jésus, une sorte de connaturalité de sentiments 
où il faut voir sans doute le secret de cette intelligence profonde 
dont témoigne son évangile à l'égard du message chrétien. 


Quant au récit lui-même, il en emprunte les faits essentiels à 
Mathieu et à Mare. 


Ün autre signe particulièrement impressionnant des rap- 
ports qui unissent notre spiritualité chrétienne à celle du 
judaïsme se manifeste dans l’exégèse moderne des écrits johan- 
niques. Rejetant la pluralité d’auteurs, si longtemps admise, 


(10) p. 123. Cette interprétation très intéressante est empruntée à 
A. Farrer, On dispensing with Q; dans Studies on the Gospel, Essays in 
memory of RH. Lightfoot, edited by D.E, Nincham, Oxford, 1955, 
(11) pp. 123-195. 


(12) pp. 140-142. 
(13) pp. 146-152, 
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les commentateurs actuels reconnaissent l’unité substantielle de 
ces ouvrages et en attribuent la paternité à saint Jean lui-même. 
Par leurs idées fondamentales, l’Apocalypse et le Quatrième 
Evangile sont étroitement apparentés. Les différences de langue 
et de style, si faciles à relever, sont dues, selon le P. Bouyer, 
à l'écart de temps qui sépare leurs rédactions. Quant à l’origine 
hellénistique de certains concepts johanniques, elle est aujour- 
d’hui abandonnée, comme en fait foi le Dictionnaire du Nouveau 
Testament de G. Kittel. L'analyse des grands thèmes du Qua- 
trième EÉvangile souligne en effet leur filiation hébraïque et 
font ressortir, sur des bases solides, l’unité des deux Testa- 
ments (14). 


Cette thèse, dont le P. Bouyer recueille plus d’un élément 
dans le tome I! de l’Introduction à la Bible publiée sous la 
direction du regretté A. Robert et de M. A. Feuillet, s'oppose 
directement, on s’en doute, à l’opinion répandue par Loisy, qui 
voulait distinguer un Jésus de l’histoire et un Jésus de la foi. 
Elle met fort bien en lumière l’unité existentielle d’un ensei- 
gnement et du Maître qui le profère, comme elle reconnaît 
objectivement le rôle de l'Eglise qui le recueille et en fait 
l’objet de sa foi. Le P. Bouyer a su marquer l’enracinement 
profond des idées de Jésus dans la tradition de son milieu 
humain. La comparaison de sa doctrine avec la prédication de 
Jean Baptiste fait ressortir cette continuité, en la replaçant 
dans le prolongement du prophétisme d'Israël. [l s’en dégage 
une spiritualité empreinte d’intériorité, toute pénétrée de 
metanota, et débouchant, grâce aux thèmes traditionnels de la 
pauvreté et du Règne de Dieu, sur les perspectives salvifiques 
ouvertes aux hommes par le Rédempteur. Rien ne paraît plus 
primitif que cette donnée, affirmée tout au long de l’évangile 
de Marc, et sur laquelle l'Eglise a exercé sa PRE pour 
en assimiler les richesses. C’est dans la personne de jee que 
s'affirme la transcendance divine de sa puissance et de sa 
mission. Sa souveraineté se manifeste dans la libéralité de son 
pardon et dans cette liberté d’attitude dont il fait preuve à 
l’égard du sabbat. 

Le P. Bouyer pense que la victoire du Christ sur les puis- 
sances maléfiques persécutant les hommes est un témoignage 
catégorique en faveur de la filiation divine. On reconnaît là 
un thème familier au théologien du « Mystère pascal », et qui 
commande pour une part importante sa synthèse de la spiri- 
tualité chrétienne (15). Mais la spiritualité chrétienne puise 


(14) Chap. V, pp. 153-179. 
(15) Chap. Il, pp. 67-83, 
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à une autre source sur laquelle le P. Bouyer n’a pas manqué 
d'attirer notre attention: la liturgie. Il reprend à ce sujet quel- 
ques-unes des vues développées dans La vie de la liturgie. La 
prière communautaire, liée à la lecture de la Bible, occupait 
une place essentielle dans la piété juive. Le premier chapitre 
de l’ouvrage que nous analysons signale l’importance prise par 
la célébration des fêtes traditionnelles, qui maintenaient vivant 
en Israël le souvenir des événements de son histoire, en lui 
rappelant les manifestations insignes de la puissance divine. 
Cette célébration constituait comme une actualisation sans cesse 
renouvelée, qui perpétuait dans le peuple choisi le sentiment 
de son élection, avivait sa foi en la présence divine, et impré- 
gnait sa prière de reconnaissance et d’adoration (16). La place 
de la vie liturgique dans la première communauté chrétienne 
est attestée par le fait que plusieurs textes néo-testamentaires 
semblent avoir pour origine un usage liturgique. Certains exé- 
gètes interprètent en ce sens la composition de l’évangile selon 
saint Matthieu, et le P. Bouyer s’y montre favorable. Des 
périscopes auraient ainsi été insérés dans une liturgie syna- 
gogale judéo-chrétienne (17). On reconnaît également qu’une 
« exaltation liturgique » traverse l’Apocalypse johannique (18). 
Mais les deux textes majeurs sont, à ce sujet, l’Epitre aux 
Hébreux et la Première Epître de saint Pierre. Leur caractère 
homilétique confère à ces documents une portée particulière- 
ment circonstanciée. L’Epiître aux Hébreux s’adresse vraisem- 
blablement à une communauté sacerdotale et met en relief 
l’aspect sacrificiel de la spiritualité inaugurée par le Christ, 
Grand Prêtre de la nouvelle Loi. L’Epitre de Pierre, elle, ren- 
ferme une catéchèse baptismale prononcée au cours d’une céré- 
monie pascale. 


Dans l’une et l’autre de ces Epîtres, l’idée dominante est 
celle de l’exaltation du Christ, par qui le fidèle trouve l’unique 
accès vers le Père. La spiritualité sacrificielle qui en découle 
n'est pas sans écho dans les autres écrits néo-testamentaires. 
mais elle donne ici toute sa valeur liturgique, non seulement 
à la prière communautaire, mais à la vie entière du fidèle 
considérée comme l’offrande sacralisée par l’union au Christ 
s’offrant sur l'autel comme jadis sur la Croix (19). 


La vie personnelle du chrétien, à l’âge apostolique, ne se 
distingue guère de celle de la communauté primitive, L’expé- 
rience religieuse s’objective ainsi, dès cette époque, dans la 


(6) po La 
(17) p. 123. 
(18) p. 159. 
(19) Chap. VI, pp. 180-200, 


9 M. ULPHE-GALLIARD et J. KIRCHMEYER 221 


conscience que l'Eglise prend de sa mission. La Bible, lue et 
méditée selon la mentalité du judaïsme, et la liturgie, héritée 
du rituel de la Synagogue, restent pour nous aujourd'hui les 
sources accessibles de ce que l’on peut appeler la spiritualité 
chrétienne des origines. On saura gré au P. Bouyer de nous 
en avoir révélé avec pénétration les richesses, en nous faisant 
bénéficier des progrès accomplis par l’exégèse de notre temps. 
* 

La seconde partie de cette nouvelle Histoire, conçue selon 
les mêmes perspectives synthétiques que la première, va nous 
aider à suivre les cheminements des courants évangéliques 
durant les siècles de la période patristique. 

La propagation rapide du christianisme soulève des pro- 
blèmes qui intéressent, au premier chef, l’histoire de la spiri- 
tualité. L’explication classique de cette diffusion discernait un 
double développement dans l’évangélisation commencée par 
l'Eglise apostolique: un courant judéo-chrétien, et un courant 
helléno-chrétien. On sait l'importance attribuée à l'Ecole 
d'Alexandrie dans la systématisation savante du donné de la 
Révélation. On sait aussi que le premier effort de l’orthodoxie 
catholique a été présenté comme une réaction catégorique 
contre les diverses formes de gnosticisme. 

Le P. Bouyer cherche à éclairer la réalité historique sous 
un angle assez différent. Il prend soin, d’abord, de mettre en 
évidence l’état de crise dans lequel se trouvait le monde reli- 
gieux d'alors, et plus spécialement le judaïsme. C’est en effet 
l’époque où le synerétisme oriental fait irruption dans le monde 
romain, se manifestant aussi bien par l’hellénisation progres- 
sive du judaïsme que par l'influence exercée sur la pensée 
hellénique par les idées juives. Le christianisme apparaît, aux 
yeux du P. Bouver, comme une illustration de ce second phé- 
nomène, bien plus que comme un témoignage de la pénétration 
hellénique. L’historien trouve de solides appuis à sa thèse 
dans plusieurs travaux récents, tels ceux du P. Daniélou, aux- 
quels il se réfère pour l'interprétation des écrits chrétiens du 
second siècle (20). 

Durant l’ère patristique, le courant spirituel issu de l’Evan- 
gile progresse selon deux lignes de force, qui constitueront: 
l’armature profonde de son développement: son histoire se 
confond alors avec celle de la gnose véritable; l'institution 
monastique lui apportera ensuite de nouveaux enrichissements, 
soit sur le plan de la spéculation savante, soit sur celui des 
réalisations pratiques. | 


(20) Chap. VIT, pp. 211-219. 
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Il y aurait une vue simpliste, affirme le P. Bouyer, à vou- 
loir opposer le christianisme orthodoxe à la gnose hérétique, 
sans tenir emopte du fait que saint Paul et saint Jean ont pro- 
posé eux-mêmes une doctrine chrétienne authentique de la 
ynose, qu'ils avaient d’ailleurs recueillie dans le patrimoine juif 
dont ils sont nourris (21). On fausse déjà la réalité en parlant 
d’une « Ecole d'Alexandrie » qui aurait groupé des penseurs, 
les uns chrétiens, les autres païens, dont les doctrines se mon- 
trent, à l’examen, beaucoup plus indépendantes les unes des 
autres qu’on ne l’a eru (22). Le P. Bouyer relève avec insistance 
le rôle, trop longtemps méconnu, d'Ammonius Saccas, le maître 
de Plotin et d'Origène. Si la thèse récente du P. Elorduy lui 
paraît inacceptable dans ses conclusions concernant la paternité 
des écrits dionysiens, le P. Bouyer en accepte avec complaisance 
la documentation (23). Ammonius, loin d’être un apostat, serait 
resté fidèle à sa foi chrétienne, et ce familier de la Bible serait 
à l’origine du néo-platonisme plotinien, dont la théodicée reflète 
davantage l'influence judéo-chrétienne. La spiritualité de Pan- 
tène, de Clément d'Alexandrie, surtout d’Origène, ne semble 
donc pas avoir contracté une bien lourde dette vis-à-vis de 
l’hellénisme. Inutile de dire que nous sommes ici sur le terrain 
de l’hypothèse, et que nous sortons de l’histoire, s’il est vrai que 
la tâche de l'historien est de n’avancer que ce qu’il est capable 
de prouver. 


C’est dans ce cadre rénové qu'il faut replacer les thèmes 
spirituels traditionnels : la gnose dans ses rapports avec la philo- 
sophie et la mystique, l’apatheia, qui n’a point, même dans le 
stoïcisme, le sens inhumain qu’on lui prête souvent, et à laquelle 
Clément d'Alexandrie a donné sa signification chrétienne authen- 
tique. À plus forte raison les thèmes origéniens rendent-ils un 
son que la tradition spirituelle postérieure ne cessera de réper- 
cuter, malgré le tumulte des luttes qu’a provoquées la première 
diffusion de l’origénisme. L’exégèse de l’Ecriture a pris chez 
l’Alexandrin, comme l’a montré le P. de Lubac, une valeur 
dialectique définitive. C’est lui aussi qui est à l’origine de cette 
mystique de la Croix nous acheminant à l’union avec le Logos 
et par lui avec le Père. C’est chez lui enfin que s’amorcent les 
premiers développements de la mystique nuptiale, appelée à 


(21) pp. 293-299, 
(22) pp. 316-318. 


(23) p. 320. Le P. Bouyer cite plusieurs articles du P. Elorduy qui 
en a repris la susbtance dans un ouvrage récent: Ammonio Sakkas,. dont 
le premier volume paru a pour titre: La doctrina de la Creaciôn y del mal 
en Proclo y el Ps. Areopagita, Libreria Oniense, Colegio Maximo de S. Fran- 
cisco Javier, Ona. 
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connaître une singulière fortune dans l'histoire de la spiritua- 
lité. Origène insiste sur le rôle de la grâce dans l’illumination 
de l’âme. et il souligne admirablement ces alternances de séche- 
resse et de joie, qui marquent le progrès de l’âme vers l’union 
divine. La pratique du discernement des esprits y revêt déjà 
des traits fort nets, et si l’extase n'y est point définie en termes 
psychologiques. elle n’en a pas moins sa place comme expérience 
de la vie de foi dans laquelle la vision du monde et l'intelligence 
de l’Écriture s'intériorisent, par une assimilation mystérieuse. 
à la lumière divine (24). 

Les origines du monachisme permettent au P. Bouyer de 
souligner une nouvelle fois la continuité du développement de 
la spiritualité chrétienne. Le motif de l’anachorèse, que men- 
tionnent tous les textes primitifs, a sa source dans l'Evangile, 
plutôt que dans des influences étrangères au christianisme. La 
lutte contre le démon paraît avoir été la cause déterminante 
de la retraite d’un saint Antoine dans le désert. Le diabolisme. 
qui se fait jour à travers les récits naïfs de cette aventure spiri- 
tuelle, trouve son explication psychologique dans l'expérience 
qu'a vécue l’ascète, lorsqu'il s’est dérobé aux sollicitations du 
monde. À cette lutte se mêlent les alternances d’états d'âme, 
déjà notées par Origène (25). 

Le rôle des Cappadociens, et en particulier de saint Gré- 
goire de Nysse, dans la constitution d’une spiritualité monas- 
tique basée sur la théologie origénienne, est capitale. Cette spi- 
ritualité se forme d’ailleurs suivant deux lignes différentes: un 
type plus savant, sous l'influence prépondérante d’Evagre le 
Pontique, et un type plus populaire et plus pratique, dont les 
Apophtegmes sont l’image vivante (26). 

Les mêmes perspectives éclairent le problème dionysien. 
Quoi qu'il en soit de la question d’auteur, le Corpus areopagi- 
ticum est un nouvel épisode de la pénétration chrétienne dans 
la pensée philosophique de l’époque. Rien n’oblige, selon le 
P. Bouyer, à penser que ces écrits aient été composés sous 
l’influence du néo-platonisme. On peut admettre avec autant 
de vraisemblance qu'ils représentent une forme authentique- 
ment chrétienne des courants d’idées dont dépendent Proclus 
et ses disciples. La conception triadique de la Divinité suggère 
la priorité de la conception chrétienne en la Trinité. Quant à la 
mystique de la divinisation, elle suppose des notions qui n’ont 
pas d’analogue ailleurs (27). 


(24) p. 361. 
(25) Chap. XIII, pp. 373-381. 
(26) Chap. XIV. pp. 401-425. 
(27) pp. 473-496. 
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Le passage de l'héritage grec dans le monde latin s’est 
opéré grâce aux emprunts que lui ont faits saint Ambroise, 
saint Jérôme, et surtout saint Augustin. L'interprétation de la 
pensée augustinienne proposée par le P. Bouyer s'inspire de 
cette idée que l'esprit chrétien n’a pas cessé de prédominer chez 
le grand Docteur au cours de son évolution spirituelle, même 
aux heures où il a demandé aux courants philosophiques paiens 
la solution de sa crise intérieure. Sous le couvert du mani- 
chéisme, et plus encore du néo-platonisme, c’est déjà le ferment 
chrétien qui agit dans son âme, et le texte célèbre de la Vision 
d'Ostie témoigne de la dualité d’une réflexion empruntant à 
Plotin sa dialectique pour exprimer une expérience essentielle- 
ment chrétienne. L'apport personnel de saint Augustin est à 
chercher au-delà de cette synthèse. Comme le montrent les 
Enarrationes in Psalmos, sa mystique tendra à situer son expeé- 
rience religieuse la plus intime dans la vie de l'Eglise. Mais en 
se séparant ainsi du eourant de la mystique orientale, il ouvrira 
à la tradition d'Occident la voie vers une intériorisation et une 
introspection psychologique, dont les conséquences lointaines 
apparaissent, aux yeux du P. Bouyer, sous les espèces de l’indi- 
vidualisme et de l’idéalisme anthropomorphiques des temps 
modernes (28). C’est en s’écartant de la gnose, dont la présente 
Histoire retrace la genèse et le développement, que la sagesse 
augustinienne aurait entraîné la spiritualité chrétienne vers 
ses déviations les plus fâcheuses. 

Le personnage de saint Grégoire le Grand ouvre la période 
du Haut Moyen Age, et il sera le témoin privilégié de la tradi- 
tion orientale. La Bible et la Liturgie guideront l’évolution de 
la piété médiévale dans le prolongement de l’héritage sémitique. 
Le monachisme, auquel l’ascèse chrétienne doit sa structure et 
ses normes, exercera son rayonnement sur le milieu ecclésial 
et favorisera les échanges culturels entre ses membres et Îles 
fidèles (29). 

On peut discerner à travers la catéchèse de l'Eglise, notam- 
ment chez Cyrille d'Alexandrie ou Léon le Grand, la place de 
la mystique de la Croix dans la vie spirituelle de l’époque. 
Les mystères païens n’ont joué aucun rôle dans la formation 
du culte, et le mystère chrétien s'explique et prend tout son 
sens en fonction du contexte paulinien et johannique de j’union 
au Christ mort et ressuscité, dont il tient sa véritable origine. 
On peut en dire autant de la notion d’agapè, si centrale dans 
la vie chrétienne ancienne (30), et qu’il est vain d'interpréter 


(28) Chap. XVIII. 
(29) Chap. XIX. 
(30) pp. 619-625. 
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à la lumière d’une philosophie étrangère au christianisme. 

L'ouvrage du P. Bouyer s'achève ici. Il nous invitait à 
retrouver, dans l'histoire de la spiritualité chrétienne, cette 
unité d'inspiration qu’elle doit aux circonstances de sa genèse, 
et en particulier à son enracinement en plein milieu sémite. 
Cette intuition profonde n'est pas originale, mais il valait la 
peine de l’exposer systématiquement et d’en dégager, pour notre 
temps, les conclusions majeures. Nous nous sommes efforcés 
d'en reproduire les lignes essentielles et, pour schématiques 
qu'elles soient, nous pensons qu’elles feront entrevoir les ri- 
chesses de ce livre. 


Est-ce à dire que l’on soit prêt à parlager toutes les options 
proposées par le P. Bouyer ? Nous n'oserions l’affirmer. Plus 
d'une position adoptée, qu'il s'agisse d’Ecriture sainte ou de 
patristique, appellerait des nuances. Un certain nombre d’affir- 
mations relève de l’hypothèse, suggestive souvent, mais impossi- 
ble à étayer. Nous ne pouvons en discuter ici. Nous craignons 
plutôt que le lecteur du P. Bouyer, si convaincu d’avance qu'il 
soit, n’éprouve quelque gène à parcourir ses pages. Il suffit de 
passer du plan de l'explication à celui de la documentation 
qui l’appuie, pour en constater à bien des reprises l’imprécision, 
la fragilité, parfois l'arbitraire. Il est certes une érudition 
pédante, ou tout au moins une façon pédante de s’en servir. 
Là n’est pas le défaut de ce livre. Nous lui reprocherions au 
contraire d'ignorer l’érudition. Où elle n’est qu'accessoire, il 
n’y a sans doute que demi-mal; ailleurs, le jeu devient dan- 
gereux. deck 

Quelques remarques d'ordre pratique, d’abord. Le P. Bouyer, 
avec räison, a renoncé à un appareil critique qui eût alourdi 
considérablement l’ouvrage, et il nous renvoie aux manuels clas- 
siques, comme l’/nitiation à la Bible de Robert-Feuillet, l’Ini- 
tiation aux Peres de l'Eglise de J. Quasten, et le Précis de Patro- 
logie du P. Cayré. S’il signale souvent, en bas de page, les études 
auxquelles il se réfère plus spécialement, ces indications restent 
toutefois trop sporadiques et en plus d’un cas décevantes, non 
seulement par Ja négligence avec laquelle certains titres sont 
transerits, mais encore en raison de lacunes peu explicables dans 
un exposé qui se veut objectif (31). Il y a des indications biblio- 
graphiques et une orientation de base que l’on ne peut omettre : 
les éditions que l’on utilise, les études qui font autorité, les 


(31) Nous ne parlons pas des trop nombreuses erreurs A'acéentuation 
grecque, qui ne sont pas, hélas, des fautes d'impression. : 
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traductions accessibles. C'est laisser le profane dans le plus 
complet désarroi, que de ne pas lui signaler sommairement où 
il trouvera, par exemple, les œuvres d’Evagre le Pontique. Le 
Saint Augustin et l’augustinisme de M. H:1. Marrou, dans sa 
sobriété, aurait pu servir de modèle de documentation biblio- 
graphique sélectionnée et présentée pédagogiquement. 

Certains silences nous intriguent, ou nous inquiètent. Pour- 
quoi n'avoir fait aucune allusion au livre du P. J. Bonsirven 
sur le Judaïsme palestinien au temps de Jésus-Christ, un travail 
qui entrait parfaitement dans les perspectives de l’auteur, et 
dont l'apport scientifique reste, aujourd’hui encore, fort esti- 
mable ? 

Le P. Bouyer ne cache pas sa dette vis-à-vis de Viller- 
Rahner ou de W. Vôlker. Quelques études plus récentes pou- 
vaient être mentionnées et utilisées avee profit, en particulier 
sur Origène, Basile et Augustin. 

En tenant davantage compte des conclusions du P. H. Crou- 
zel, dans son livre sur la Théologie de l’Image de Dieu chez 
Origène (32), on aurait été moins affirmatif sur les opinions 
de l’Alexandrin concernant la métensomatose des êtres humains. 
La Mystique de Jésus chez Origène, du P. F. Bertrand, avait 
insisté sur le caractère affectif de la piété d’Origène à l’égard 
du Christ et de la Croix; c’est un trait sur lequel on pouvait 
s'arrêter davantage, puisque l’on s’attachait à relever les cons- 
tantes de la spiritualité chrétienne. 

Dans la note 6 de la page 405, relative au texte des écrits 
de saint Basile, comment ne trouve-t-on pas signalé l’ouvrage 
de Dom J. Gribomont: Histoire du texte des Ascétiques de saint 
Basile (Bibliothèque du Muséon, 1953)? 

L’itinéraire intérieur de saint Augustin, au chapitre XVII, 
révèle, nous dit le P. Bouyer, un christianisme latent qui survit 
dans l’âme du jeune rhéteur au cours de sa recherche philoso- 
phique. Il nous semble que cet aspect a été abordé dans l'essai 
du P. J.-M. Le Blond sur les Conversions de saint Augustin. 

Le problème si discuté des origines du monachisme aurait 
dû être traité en faisant état des études de A. Vôüôbus sur le 
Monachisme en Syrie et en Mésopotamie (33) et de la mono- 
graphie de H. Dôrries, Die Vita Antonii als Geschichtsquelle. 
paru à Gôttingen en 1949, quelques mois avant la thèse du 
P. Bouyer sur la Vie de saint Antoine (1950). 


(32) Le P. H. Crouzel rend compte de l'ouvrage du P. Bouyer ‘dans 
Bulletin de littérature ecclésiastique, janvier 1961. Nous renvoyons à cet 
article pour ce qui concerne Origène. 

(33) A. VôGbus, History of Asceticism in the Syrian Orient, tome II. 
Early Monasticism in Mesopotamia and Syria, Louvain, 1960. Des études 
partielles avaient été publiées antérieurement en articles. à 
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On veut bien nous assurer qu'il n'existe guère d’études 
récentes sur Saint Grégoire de Nazianze:; n'est-ce pas oublier le 
Saint Grégoire de Nazianze théologien de J. Plagnieux, écrit 
en 1952 ? Pour le Pseudo-Denys et sa Mystique, l’article de 
R. Roques dans le Dictionnaire de Spiritualité (t. 2, Contem- 
plation) s'imposait: des références au Dictionnaire auraient 
d’ailleurs évité certaines inexactitudes, comme de faire de 
Barsanuphe un higoumène (34), et permis de s'étendre davan- 
tage sur les célèbres Conférences de saint Dorothée (35). 

Ces incertitudes au plan de la documentation provoquent 
un malaise, qu'une étude plus attentive des divers chapitres du 
livre ne dissipe pas, au contraire. On se heurte alors à des 
lacunes importantes, volontaires ou non, et à des jugements 
préconcus qui ébranlent la belle ordonnance de l’ensemble. 


Nous sommes mal informés sur la période qui suit immé- 
diatement l'âge apostolique. Papias ne nous est connu qu'à 
travers S. [rénée de Lyon ou Eusèbe de Césarée, et ce que cet 
historien nous en dit ne suffit pas, croyons-nous, à juger équita- 
blement un personnage énigmatique, mais si caractéristique de 
certains milieux chrétiens. Le respect de $S. [rénée à son égard 
est à lui seul un problème (36). 

En savons-nous tellement plus sur Clément d'Alexandrie ? 
La notice de Photius est moins rassurante que le tableau opti- 
timiste que l’on fait de sa pensée religieuse. Ce que nous appren- 
nent Eusebe et surtout Photius, qui a lu ses Hypotyposes charge 
son orthodoxie d’une hypothèque qu’il eût fallu signaler (37). 


Quant à la question que le P. Bouyer désigne d’un mot 
contestable, nous semble-t-il, quand il parle de l’ésotérisme de 
Clément (p. 329). il se réfère à l’opinion de Bardy et de Vôlker 
opposée à celle de Lebreton et de Camelot. Il nous paraît insuf- 
fisant de voir dans l’allégorisme de l’Alexandrin un simple 
« procédé littéraire » (38). 


(34) p. 508. è 

(35) p. 509. On aurait pu tirer particulièrement profit de l’article 
Contemplation chez les Orientaux, tome II. c. 1762-1872. 

(36) pp: 214, 216, 217. 

(37) Voir J. Quasten, Jnitiation aux Pères de l'Eglise, p. 25. Le 
P. Bouyer rappelle (p. 323. note 10) que M. Marrou a suggéré l'attribution 
à Pantène de l’Epitre à Diognète. Cette hypothèse n’a rien de ridicule: 
pourquoi la traiter comme une galéjade ? 

(38) Le P. Bouyer ne voit en cet esotérisme qu’un procédé littéraire. 
Nous pensons que c’est une attitude de fond, pédagogique, qui est basée 
sur la conviction qu'il n’y a pas de vrai savoir religieux sans une prépa- 
ration morale, sans un approfondissement moral et spirituel, qui, lui, est 
grâce; la phrase du Seigneur « ne pas jeter les perles aux pourceaux » 


n’est pas non plus un procédé littéraire. 
] 
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La place. faite au Pseudo-Macaire tranche des problèmes 
plus complexes qu'il n'y paraît, même après les travaux de 
W. Jaeger (39). On se demande, d’abord, pourquoi cet auteur spi- 
rituel est présenté dans un chapitre réservé au € monachisme sa- 
vant », alors que son rôle, d’après le P. Bouyer, serait de mettre 
« la substance de Grégoire de Nysse à la portée des esprits les 
moins cultiyés » (40). allégation qui aurait elle-même besoin 
de preuves. Pour expliquer l'attribution à Macaire des homélies 
conservées par la tradition, on essaie, bien inutilement, de rap- 
procher le Pseudo-Macaire de Maéaire l’Egyptien (41). Nous 
doutons fort, en particulier, que l’insistance des Homélies sur 
la prière continuelle constitue un des thèmes qui rappellent le 
plus Macaire d'Egypte; il faudrait n'avoir rien lu de la littéra- 
ture monastique, surtout des Apophtegmes, pour le croire. 
L'étonnant est même que la prière à Jésus, qui apparaît par- 
liellement déjà dans le cycle copte de Macaire l'Egyptien, soit 
absente des Hométies. On parle de la Grande Lettre et des 
cinquante Homélies, mais on laisse ignorer que bien d’autres 
écrits de Macaire nous sont parvenus: les textes publiés jadis 
par Marriott (sept homélies), ceux qui figurent sous le nom de 
saint Ephrem dans l’édition grecque de J.-$S. Assemani, tout le 
lot grec ou arabe inédit, dont H. Dôrries a donné là substance 
dans son étude sur la tradition manuscrite du Pseudo-Macaire. 
La complexité du problème « Macaire », aujourd’hui encore, 
explique les tâtonnements méritoires de la critique, entre 1920 
et 1950. L’ironie à son égard est trop facile, lorsqu'on se donne 
la partie belle en considérant le messalianisme des Homélies 
comme une invention des historiens modernes. 


Une thèse affleure à travers toute l’étude du P. Bouyer sur 
le monachisme : elle dénonce une dégradation progressive de la 
vie spirituelle à mesure que s’affermissent les structures insti- 
tutionnelles; mais nulle part il ne nous est donné de preuve 
sérieuse, et sans doute s'agit-il d’un de ces poncifs si chers aux 
historiens du XIX° siècle (la fameuse opposition entre charismes 
et hiérarchie), qu'il ne suffit pas de moderniser pour leur confé- 
rer quelque objectivité. Le monachisme ancien ne se révèle pas 
d'emblée, et le livre du P. Bouyer, qui s'intéresse beaucoup à la 
gnose. exploite, peu les Apophtegmes. C'était pourtant, après 
l'Ecriture, la source essentielle pour connaître le moine par 


(39), Malgré les travaux de ce, dernier, tout est. loin d’être clair dans 
les rapports Grégoire, Macaire, Messalianisme. Le P. Bouyer parle de deux 
Macaire (p. 444).°On en trouverait aisément trois et plus dans le mona- 
chisme; égyptien. 7, NO Pen te 
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le dedans. Il fallait le lire avec le souci d'y trouver autre chose 
que le pittoresque d’un folklore sauvage, quelques indications 
géographiques et des repères d'histoire. Bien des thèmes impor: 
tants des Apophtegmes méritaient d’être rlevés, qui auraient 
aidé à mieux comprendre la vie religieuse de ces ascètes, moins. 
férus de spéculation que de combat spirituel (42). 


Que dire de la façon dont nous est présenté Evagre le 
Pontique et sa doctrine ? Prétendre sereinement que le nom 
d'Evagre était « à peine mentionné en passant par les historiens 
de la spiritualité » avant 1930 libère évidemment des servitudes 
de l’érudition. mais fait table rase des travaux de Zôckler. 
Wilmart, Bousset, Hausheïr, et de bien d’autres (43). Evagre 
n'a pas été ordonné diacre par S. Basile ou par S. Grégoire de 
Nysse, mais par S. Grégoire de Nazianne (44). Il est difhcile, 
comme le suggère le P. Bouyer, de voir dans le genre littéraire 
utilisé par Evagre, les « sentences » ou les « centuries »,'un 
dérivé du genre des Apophtegmes. Ce sont deux formes litté- 
raires distinctes, dont l’histoire ne se recouvre pas (45). L’exposé 
de la doctrine d’Evagre a été mené sans recourir une seule fois 
à la version authentique des Centuries gnostiques, ce qui laisse 
songeur sur la méthode d’un historien de la spiritualité. Cette 
version authentique était pourtant connue, pour l'essentiel de 
son contenu, dès 1951 (46). Or, la découverte de M. A. Guillau- 
mont nous met en présence d’un texte original d’'Evagre, anté- 
rieur aux corrections qui ont suivi sa condamnation de 553, 
et elle nous restitue la pensée primitive de ce disciple d’Origène, 
nettement plus « origéniste » que ce que nous en révélait la 
vulgate syriaque ou les textes grecs et latins (47). N’en pas tenir 
compte, c’est fausser la physionomie d’Evagre, et du même coup 
compromettre gravement l'intelligence de tout un secteur de 
l’histoire de la spiritualité. 


(42) Un certain nombre de ces thèmes ont été signalés par le P. Haus- 
herr dans Penthos et dans Direction spirituelle en Orient autrefois (1955). 

(43) Les trois éditions de Sarghissian, Frankenberg, Gressmann sont 
antérieures et nous pourrions nommer encore Schiwietz, Muyldermans, 
Buonaiuti, Peterson, sans parler de la notice de Bardénhewer. 

(44) p. 459. 

(45) p. 459. . 

(46) L'édition des Six Centuries par A. Guillaumont ‘a pourtant été 
signalée à la fin du chapitre (p. 472) note 73, dans une note ajoutée après 
coup. Le chapitre a ‘été composé d’après l'édition de Frankenberg. 

(47) On peut distinguer, en effet, l’Evagre anodin grec et latin, l’'Evagre 
syriaque expurgé, l'Evagre authentique, celui d’avant la condamnation 
de 553. C’est celui-là qui nous intéresse d’abord, quoique les autres Evagre 
intéressent l’histoire de la spiritualité sous l'angle de la transmission des 
textes et de l'influence, 
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Regrettons aussi que l’étude d’Evagre soit faite sur une base 
trop étroite, négligeant plusieurs de ses œuvres, oubliant cer- 
tains thèmes pourtant importants, tel le combat spirituel qui 
a inspiré la composition de l’Antirrhétique. Le rôle de la matière 
et du corps, dans le système évagrien, a été interprété selon 
les perspectives pessimistes du platonisme: or Evagre affirme 
catégoriquement que le corps est un moyen providentiel donné 
à l’homme pour se racheter (48). 


Les conclusions du chapitre cherchent à nuancer le juge- 
ment que l’on doit porter sur l'influence d’Evagre. Elles signa- 
lent, à côté des mérites incontestables de cette systématisation 
mystique. les dangers qu’elle faisait courir à la spiritualité pos- 
térieure, dans la mesure où celle-ci continuerait à s'inspirer des 
maîtres du monachisme primitif (50). Mais le P. Bouyer n’a pas 
aperçu l’arrière-fond origéniste qui donne à la pensée éva- 
grienne un sens plus dangereux encore qu'il ne le croit. Le com- 
mentaire qu'il fait du passage des Selecta in Psalmos édulcore 
la pensée d’'Evagre, lorsqu'il explique la connaissance des « éons » 
comme étant une € connaissance eschatologique des dispositions 
divines » (51). C’est affadir et dépersonnaliser la gnose éva- 
grienne. En réalité, il s’agit de son origénisme, et de l’origénisme 
tel qu’il a été condamné en 553. Evagre n’est d’ailleurs pas 
à isoler des milieux spirituels qu'il a fréquentés, de son ami 
Ammonios et des « Longs frères », dont on ne nous parle pas. 
alors qu'il est fait mention d’épigones comme Hésychius (qui 
n’est pas de Jérusalem) (52). 


Le chapitre consacré au Pseudo-Denys et à la mystique des 
Pères appellerait, lui aussi, nombre de réserves, qui ne seraient 
souvent que des redites (53). Relevons seulement une déclaration 
assez typique de la manière personnelle du P. Bouyer. Il reproche 
aux érudits qui ont étudié Denys d’avoir oublié de l’aborder 
d’abord en théologien chrétien. N'est-ce pas supposer le problème 
€ Denys » résolu ? La méthode de rigoureuse objectivité à 


(48) p. 459. 

(49) pp. 470-472. 

(50) Toute cette étude sur Evagre s’en tient aux Centuries expurgées 
et au De oratione. Remarquons l’absence de références précises. P.G. 79. 
dans lequel se trouve le De oratione n’est pas mentionné. On cite la 
« VIT Centurie » (p. 466). Les Centuries gnostiques sont au nombre de six. 
Le supplément appelé ici 7* Centurie a été ajouté à la version syriaque, 
pour que les dites centuries aient bien six cents sentences. Cette allusion 
à une 7° Centurie ne peut que tout brouiller. 

(51) p. 465. 

(52) p. 471. 

(53) p. 474, note 1. Au lieu de H, Koch, Proklus… von Bôsen, lire 


€ vom », 
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laquelle s’est astreint M. R. Roques nous paraît la seule 


valable (54). 


Les Développements et contre-courants constituent un fourre- 
tout où le bon et le moins bon voisinent. On contestera qu’une 
des caractéristiques de la spiritualité antiochienne soit la médi- 
tation des Ecritures et la psalmodie (55). Quant à penser que 
chez Barsanuphe, « l’ascèse tend à l'emporter sur la mystique », 
c'est montrer qu'on n'en a jamais lu une ligne; mieux valait 
se reporter à l’article du P. Hausherr dans le Dictionnaire de 
Spiritualité. Signalons en passant quelques inexactitudes. Le 
camérier de Théodose II n’est pas Lausius maïs Lausus. Isaïe 
n'est pas de Scété, mais de Gaza, et il méritait mieux que quatre 
lignes. Depuis longtemps les Capitula de temperantia ne sont 
plus attribués à Marc l'ermite, et l’on regrette que son anti- 
messalianisme ne soit pas signalé. 


Il est clair qu'on n’escalade pas six siècles d'histoire en un 
juste volume sans prendre des raccourcis. L'Ecole syrienne est 
traitée en dix-sept lignes, pour n’en retenir d’ailleurs qu'Isaac 
de Ninive : qui eût songé à vanter la « simplicité » de cet auteur 
nestorien. même dans la traduction anglaise de A. J. Wensinck ? 
Pas un mot de Jacques de Saroug, de Jean d’Apomée, de Phi- 
loxène de Mabboug, de Grégoire de Chypre, d’Isaac d’Antioche, 
dont certaines de leurs œuvres sont cependant accessibles (56). 


Nous faisions allusion à des jugements préconçus et à des 
affirmations gratuites. [ls abondent, hélas, dans ce chapitre. 
La production spirituelle grecque ou syrienne autorise-t-elle, en 
cette fin de la période patristique, à conclure à un « reflux de 
l'élément mystique ». avec prédominance des considérations 
ascétiques (57)? La traduction en grec de l’œuvre d’Isaac de 
Ninive, au VIII siècle, laisse tout de même supposer que cer- 
tains milieux monastiques de Palestine étaient capables d'en 
faire leur profit. Les écrits de Jean Climaque, de Maxime Île 
confesseur ou de Thalassios, et à plus forte raison la floraison 
d’auteurs spirituels syriens entre le VI® et le VIII siècles, ten- 
dent plutôt à prouver le contraire (58). La question du messa- 
lianisme, de même, est envisagée avec l’à priori d'en minimiser 


(54) Nous pensons, en particulier, à son article du Dictionnaire de 
Spiritualité, tome IIT. c. 244-286. 

(55) pp. 507 508. 

(56) p. 510. 

(57) pp516, 521,: 531, 534; etc. 

(58) pp. 517-520. A propos de s. Maxime le Confesseur, on est surpris 
de ne pas voir citée la thèse de Sherwood et sa belle édition des Centuries 
sur la charité, ‘ 
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la portée; c’est ajouter plus d’obscurité que de lumière (59). 
Le souci de faire l’histoire de la gnose n’exigeait pas, croyons- 
nous, qu’on substituât au mot « intellect » son correspondant 
urec « noûs » dans des traductions éprouvées comme celle du 
P. Des Places, et parfois sans en avertir le lecteur (60). La 
réaction de S. Epiphane contre le premier origénisme, au 
IV° siècle, est qualifiée de « rabies theologica », mais elle avait 
de quoi légitimement s'exercer, de même que l’intervention Jus- 
tinienne en face d’un origénisme nullement archaïsant au 
VI° siècle (qu’on se rappelle les travaux de Diekamp sur les 
controverses origénistes, ou simplement les Vies de Cyrille de 
Scythopolis). À plusieurs reprises, le P. Bouyer affirme que le 
monachisme s’institutionalise de plus en plus, « borné dans un 
ascétisme moraliste » (61); une accusation de cette gravité 
réclame des preuves, qui ne sont pas données. La tradition d’An- 
tioche est trop exclusivement assimilée au seul personnage de 
Théodore de Mopsueste, ce qui ne justifie pas ce jugement 
péremptoire: « Le sens si fortement paulinien du mystère chré- 
tien centré sur le Christ en Croix est passablement relâché à 
Antioche. » Vise-t-on saint Jean Chrysostome, Théodoret de Cyr, 
Sévère d’Antioche, Isaac d’Antioche ? Les Mystagogies de Théo- 
dore de Mopsueste offrent l’occasion de pourfendre, bien inuti- 
lement, l’allégorisme liturgique de notre moyen âge et les con- 
ceptions de Dom Casel (63). 

Les pages consacrées à saint Jean Chrysostome tiennent de 
la pieuse caricature (64). À quoi bon donner tant d'importance 
à des œuvres mineures, qui ne sont point représentatives de sa 
pensée religieuse ? Certains de ces traités, ce n’est un secret 
pour personne, relèvent de l'exercice littéraire et n’ont pas plus 
de signification qu’une dissertation de baccalauréat. S'ils reflè- 
tent « une ascèse sans mystique » (64), ce qui est vrai, ils ne 
reflètent nullement la spiritualité antiochienne dans son ensem- 
ble et l’enseignement de Diodore de Tarse. Le P. Bouyer sou- 
ligne avec complaisance les idées stoïciennes de Chrysostome 
sur le mariage, telles qu’elles s'expriment crûment dans son 
De virginitate: mais combien de ses contemporains ou de ses 
prédécesseurs immédiats ont tenu un langage analogue! Saint 
Ambroise, saint Jérôme, saint Grégoire de Nysse (cf. son De vir- 
ginitate) ont des pages tout aussi édifiantes. C’est un topos de 


(59) La question du messalianisme ne pourra sans doute être résolue 
que lorsqu'on aura publié les textes. 

(60) p. 514. 

(61) pp. 516, 521. 

(62) p. 523. 

(63) p. 524. 

(64) p. 529, 
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l’époque (65). Sans doute fallait-il un repoussoir pour camper 
la physionomie de Chrysostome après sa « conversion » au sacer- 
doce : l’esprit du monachisme antiochien en a fait les frais, 

Laisons Synésius de Cyrène, à qui l’on accorde vraiment 
trop d'honneur en lui consacrant trois pages, alors qu’un poète 
moins sybarite comme saint Ephrem est à peine mentionné. 
Regrettons que l’œuvre de Tertullien n'ait pas provoqué une 
étude d’ame plus révélatrice de son génie; cela nous aurait 
peut-être épargné les réflexions désobligeantes qui terminent le 
chapitre (66). 

Le P. Bouyer a fort bien souligné l'originalité spirituelle 
de Jean Cassien, en particulier pour ce qui touche l’oraison. 
Mais la Conférence X,13 évoque une question indiserète que 
Dom E. Dekkers a jadis abordée: « Les anciens moines culti- 
vaient-ils la liturgie ? » (cf. Vom christlichen Mysterium, Düs- 
seldorf, 1951, pp. 97-114). Cassien se fait l’écho, d’ailleurs, de 
son maître Evagre dans un texte de Practicos I, 41 à interpréter 
en fonction du De oratione 85, où il est dit: « La psalmodie 
appartient à la sagesse multiforme tandis que l’oraison est le 
prélude de la gnose immatérielle et uniforme. » Nous pensons, 
contre le P. Bouyer et selon toute la tradition monastique 
ancienne, que les rapports entre la prière mentale et la prière 
vocale ont fait problème, même si ce problème ne s’est pas 
exprimé exactement dans les mêmes termes que dans la tradi- 
tion occidentale postérieure. Plus généralement, il aurait fallu 
situer la liturgie dans la spiritualité, non seulement du mona- 
chisme primitif, mais du monachisme oriental de toute époque. 
Il ne suffit pas d'affirmer que la liturgie est, avec l’Ecriture, une 
des grandes sources de la spiritualité chrétienne, ce dont per- 
sonne ne doute, mais il faudrait tenir compte, historiquement, 
de faits qui semblent prouver le contraire, et expliquer l’anec- 
dote suivante : 

« Un frère interrogea l’abbé Sylvain: Que dois-je faire, Père, pour 
acquérir la componction: je suis tellement en proie à l’acédie et au som- 
meil.. Quand je me lève la nuit, je lutte tant que je peux. et je n’arrive 
pas à vaincre le sommeil. Le vieillard répondit: Mon enfant, que tu dises 
les psaumes avec leur antiennes est déjà de l’orgueil, la satisfaction de se 
dire: je psalmodie. Le moine ne psalmodie pas, car le chant endurcit le 
cœur et empêche l’âme d’avoir la componction. Si tu veux arriver à la com- 
ponction, laisse le chant, et quand tu fais tes prières, que ton esprit scrute 
la signification du verset; pense que tu te tiens devant Dieu qui sonde les 
reins et les cœurs. Et quand tu t’éveilles, que ta bouche commence par glo- 
rifier Dieu, et ne commence pas tout de suite ton office; sors plutôt de ta 


(65) On aurait pu signaler le volume des Æ£tudes Carmélitaines: 


Mystique et continence. 
(66) pp. 539-541. 
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cellule et récite ton Credo et ton Pater noster. Puis tu rentreras, et tu com- 
menceras ton office, lentement, lentement, en gémissant et en repassant en 
esprit tes péchés et le châtiment que tu devras subir. 

Et le frère dit: Père, depuis que je suis solitaire, je psalmodie l'office, 
les heures, et les hymnes de l’octoéchos. Et le vieillard lui dit: Voilà bien 
pourquoi la componction et le deuil te fuient. Pense aux illustres Pères, si 
peu instruits et sachant tout juste quelques psaumes. Ils ne connaissaient ni 
antiennes, ni tropaires, et ils ont brillé dans le monde comme des astres. 
Ce n’est pas la beauté du chant qui sauve l’homme, mais la crainte de Dieu 
et l’observance des commndements du Christ. Le chant en a précipité beau- 
coup au fond des enfers, pas seulement des séculiers, mais äes prêtres; il les 
a fait tomber dans l’impureté et dans beaucoup de passions; le chant, mon 
enfant, est l’affaire des laïcs, et c’est bien pourquoi le peuple se réunit 
dans les églises » (67). 

L'abbé Sylvain est un des grands mystiques des Apoph- 
tegnres. 


Terminons cet examen. Encore que partiel, il pourra parai- 
tre sévère. 11 ne fait cependant état que de constatations posi- 
tives, qu’il n’était pas inutile de formuler. La plupart des lacunes 
signalées semblent provenir d’une information insuffisante ou 
d’une documentation à laquelle on n’a pas cru devoir se référer. 
La valeur historique de l’ouvrage s’en ressent. Il sera fort 
malaisé au lecteur de faire le départ entre des jugements objec- 
tifs et inattaquables et de séduisantes constructions sans fonde- 
ment. À cel égard, le livre du P. Bouyer rendra de mauvais 
services. 


Reconnaissons qu’un domaine aussi vaste que celui qu’em- 
brassait ce premier volume ne pouvait être inventorié par un 
seul spécialiste, fût-il aussi solidement préparé que l’est le 
P. Bouyer. Seule, une collaboration était à même de réunir les 
matériaux indispensables et d’en équilibrer la synthèse. A moins 
d’un miracle, on s’exposait à des lacunes difficilement conceva- 
bles, à des erreurs de perspectives, à une foule d’imprécisions 
de détail. Le miracle ne s’est pas produit. 


M. OLPHE-GALLIARD, s.j. 
et J. KIRCHMEYER, s.j. 


(67) Cf. R. Graffin-F. Nau, Patrologia orientalis, 1. 8, Paris, 1912 
pp. 179-180. : 
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1. ORICÈNE, Esprit et Feu, tome I: L’Ame. Tome Il: Le Christ, 
Parole de Dieu. Textes choisis et présentés par URS von 
BaLTHaAsAR. Traduction française par les Dominicaines 
d’Unierlinden. Paris, éditions du Cerf, 1959-1960. 168 et 
264 pages, 12/19 cm. 

2. ORIGENES, Das Evangelium nach Johannes. Uebersetzt und 
eingeführt von Rozr GôcLEr. Menschen der Kirche in 
Zeugnis und Urkunde, Neue Folge, 4 Band. Einsielden, 
Benziger Verlag, 1959. 408 pages, 10/18 cm. 

3. ORIGÈNE, Entretien d'Origène avec Héraclide. Introduction, 
texte, traduction et notes par JEAN SCHÉRER. Sources 
Chrétiennes n° 67. Paris, éditions du Cerf, 1960, 132 pa- 
ges, 12/19 cm. 

4. ORIGÈNE, Homélies sur Josué. Texte latin, introduction, tra- 
duction et notes par ÂNNIE JAUBERT. Sources Chrétien- 
nes n° 71. Paris, éditions du Cerf, 1960. 528 pages, 
12/19 cm. 

Il est heureux qu’un des plus grands auteurs spirituels de 
l’ère patristique ne reste pas la possession exclusive des spécia- 
listes, capables de le lire en grec ou en latin, mais soit mis 
à la disposition de tous. Il y a dans ces textes d’excellentes 
occasions de lecture spirituelle et beaucoup, ceux d’homélies en 
particulier, sont à la portée du public cultivé. 

1. Les Editions du Cerf ont eu l'excellente idée de publier 
en français l'important recueil de morceaux choisis origéniens 
réunis, il y a quelques années, par H. Urs von Balthasar, sous 
le titre Geist und Feuer. Ces deux tomes seront suivis de deux 
autres sur le Saint Esprit et sur Dieu (c’est-à-dire le Père). On 
remarquera particulièrement, dans le premier volume, l’impor- 
tante introduction qui constitue un guide sûr pour pénétrer 
dans la pensée de l” « Homme d’acier ». La traduction est un 
peu large, ce qui la rend plus lisible. Dans le second tome 
(p. 48) un lapsus a dû échapper à la traduction. Origène « a sou- 
tenu un combat acharné contre l’exégèse littérale de l'Ecole 
d’Antioche ». Les littéralistes auxquels il s’affronte n’ont rien 
à voir avec l’ « Ecole d’Antioche », qui n’a existé qu’au siècle 


- suivant, 
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2. Le Commentaire sur saint Jean fut commencé à Alexan- 
drie vers 218-219: ses premiers tomes sont contemporains du 
Peri Archon. Le livre VI date de 232, après l'installation à 
Césarée de Palestine, et le dernier, le XXXII®, qui s'arrête à 
J]n. XUL, 33, était achevé vers 237, au moment de la persécution 
de Maximin le Thrace. Origène y a donc travaillé plus de vingt 
ans, au milieu d’une activité multiforme: il enseignait, voya- 
geait, collationnait ses Hexaples, prèchait continuellement à 
partir de 232 et menait ensemble d’autres Commentaires. Nous 
avons là le travail de sa maturité — il avait entre 33 et 52 ans — 
et, en dépit de l’importance exagérée qu’on a donnée au Peri 
Archon, son chef-d'œuvre. Il est en pleine possession de son 
génie et expose lous les thèmes fondamentaux de sa théologie, 
à la fois profondément scripturaire et spirituelle. 


Le Commentaire a été entrepris, comme la plupart de ses 
œuvres, à la demande de son disciple et mécène, Ambroise : 
à ce converti de la gnose valentinienne il a voulu fournir du 
quatrième évangile une explication orthodoxe et dissiper les 
prestiges d’un travail analogue, fait par un élève de Valentin, 
Héracléon. Il cite de nombreux passages de l’exégète gnostique 
et les réfute, nous fournissant sur la doctrine de la secte des 
renseignements importants. 


L'œuvre immense d’Origène ne subsiste, après les pros- 
criptions systématiques de Justinien et l’action corrosive du 
temps, que sous la forme de grandes ruines. De ce commentaire 
seuls restent quelques livres : I, IT, fragments de IV et V (conser- 
vés par la Philocalie d’Origène, qu'ont réunie les saints Basile 
et Grégoire de Naziance), VI et X presque entiers, XIII, la 
moitié de XIX, enfin XX, XXVIII et XXXII: ils sont accom- 
pagnés d’assez nombreux fragments dont la provenance, et quel- 
quefois l’authenticité, est incertaine. La version de Rolf Gôgler, 
établie sur l'édition de E. Preuschen dans le Corpus de Berlin, 
présente un choix des passages les plus intéressants. Elle vise 
à rester le plus près possible du texte: nous ne sommes pas 
d’accord sur tous les points avec elle, mais le style d’Origène, 
surchargé, toujours dicté, est difficile et il n’est pas toujours 
possible d’en saisir le sens avec certitude. 

L'introduction est excellente. Elle expose d’abord le valen- 
tinisme, tel qu’il ressort des fragments d’Héracléon, et la eri- 
tique qu’en fait Origène. Elle étudie ensuite les différents aspects 
de la théologie de l’Alexandrin qui se révèlent ici, situés entre 
le littéralisme et le millénarisme des chrétiens qui judaïsent 
dans leur simplicité et le spiritualisme des gnostiques; sa con- 
ception de la révélation et son exégèse ; sa personne et les dates 
du livre. Ce résumé fidèle fait regretter que le traducteur n’ait 
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pas encore publié sa thèse de doctorat sur « La nature du mot 
de la Bible d’après Origène », que nous avons eu l’occasion de 
lire à Munich, il y a quelques années. 

3. M. Jean Schérer a édité au Caire, en 1949, un impor- 
tant manuscrit, découvert en 1941 à Toura, en Egypte, avec 
d’autres papyrus d’Origène (fragments du Contre Celse et du 
Commentaire sur les Romains, déjà publiés par M. Schérer, un 
Peri Pascha dont M. O. Guéraud prépare l'édition) et de Di- 
dyme. C'est le procès-verbal d’une discussion entre le grand 
théologien et un évêque suspect de monarchianisme, en pré- 
sence de plusieurs autres évêques et de fidèles du diocèse. Ce 


document, dont le titre même était jusqu'ici inconnu — Eusèbe 
parle cependant de conversations semblables avec l’évêque 
Bérylle de Bostra — est d’une authenticité indiscutable, telle- 


ment les propos prêtés à Origène reproduisent ses enseigne- 
ments habituels: il manifeste l’autorité du maître alexandrin 
et son rôle de défenseur de l’orthodoxie. 


Une nouvelle édition de cet Entretien avec Héraclide vient 
donc enrichir la collection Sources Chrétiennes. M. Schérer n’a 
pas repris la partie diplomatique de la première édition, des- 
cription du manuscrit, étude paléographique, reproduction du 
papyrus, mais seulement son introduction historique et analy- 
tique, la reconstruction du texte grec, la traduction française et 
l’index des mots. Mais il a profité des travaux occasionnés par 
sa publication antérieure, notamment de l’article de MM. H. Ch. 
Puech et P. Hadot, « L’Entretien d’'Origène avec Héraclide et le 
Commentaire de saint Ambroise sur l'Evangile de saint Luc » 
(Vigiliae Christianae, Amsterdam, XV, 1959, pp. 204-234). Saint 
Ambroise a copié littéralement plusieurs passages de l’Entretien 
et il permet ainsi de combler quelques petites lacunes que 
M. Schérer n'avait pu rétablir. 


Au début de l’introduction est rassemblé ce que nous savons 
des « Entretiens » semblables qu’eut Origène. Une longue et 
intéressante note donne d’un passage d’Eusèbe (Histoire Ecclé- 
siastique VI, 36) une interprétation nouvelle. « Origène, dit-on, 
âgé de plus de soixante ans (donc vers 245), s'étant acquis, par 
ses longs travaux antérieurs, une très grande maîtrise, permit 
que l’on notât en sténographie ses ëri 705 xouvoÿ ôuahé£e — chose 
que jusqu'alors il avait toujours interdite. » À l'encontre de 
l'opinion courante, qui voit dans ces craléfe les homélies, 
M. Schérer pense qu'il s’agit des « Entretiens » (gxexro) dont 
celui-ci nous présente le type. Hypothèse séduisante, mais qui 
ne paraît pas tout à fait convaincante. Seules les Homélies sur 
Luc sont, semble-t-il, antérieures à cette date, contemporaines. 
du livre VI du Commentaire sur Jean et de celui sur 1 Corin- 
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thiens, au début du séjour à Césarée. Par leur brièveté et leur 
densité ces sermons sont d’un type différent des autres : à mon 
avis il s'agirait d’une rédaction résumée, faite par Origène Jui- 
même, et non d’une sténographie. Certains indices sembleraient 
montrer qu'elles s’adressaient à des catéchumènes et consti- 
tuaient une initiation au baptême. Le second texte d’Eusèbe 
invoqué pour preuve (VI, 19, 16) ne paraît pas opposer 
Guakéyeslar et oueiy, mais plutôt les confondre. Les évêques 
Théoctiste et Alexandre demandèrent à Origène encore laïque, 
dans son premier séjour en Palestine, de « faire des conférences 
(dtakéyeslu)et d'expliquer les divines Ecritures dans l'assemblée 
ecclésiale ». Dans leur réponse aux protestations de Démétrios 
d'Alexandrie, les deux évêques s’étonnent de l’entendre affirmer 
« qu’on n’a jamais entendu dire et que maintenant jamais il 
n'arrive que des laïques fassent l’homélie (éutkeiv) en présence 
d’évêques ». Cet ouuciy correspond au  ôtxhéyeshat antérieur: 
il consiste à expliquer l’Ecriture, et dans l’assemblée officielle de 
la communauté chrétienne èri roÿ xc1voÿ ris èxx)n5ius, expression 
que l’on retrouve, èri roÿ 40105, dans le premier texte cité par 
Schérer. Il s’agit bien là des homélies prêéchées à l’église. 

4. Après les Homélies d'Origène sur la Genèse, l’Exode, les 
Nombres, le Cantique, Sources Chrétiennes éditent, texte latin 
et traduction francaise, celles sur Josué. Leur héros est pour 
l’antiquité chrétienne un des grands types du Christ: le nom de 
Jésus vient en hébreu d’une forme syncopée de celui de Josué 
et la Bible hébraïque elle-même applique les deux termes au 
successeur de Moïse, comme au grand-prêtre, fils de Josédec, 
qui rétablit le culte après l’exil. Les Septante, que commentait 
Origène, ne connaissent qu’un nom, ‘Insoù, qu’elles appliquent 
indifféremment à tous. Cette homonymie entre « Jésus Navé », 
c'est-à-dire Josué, et le Sauveur se situe dans un ensemble de 
parallèles. Moïse, la Loi, meurt au seuil de la Terre Promise : 
Jésus Navé, symbole du Christ, traverse le Jourdain, représentant 
l’Incarnation et le baptême, pour donner à ses fidèles leur héri- 
tage palestinien, figure de la Judée céleste que Jésus nous pré- 
pare. Ses luttes avec les tribus indigènes sont l’image de notre 
« combat spirituel » avec les puissances diaboliques. La chute 
de Jéricho, c’est la destruction de la cité de ce monde, au son 
des trompettes des écrits évangéliques et apostoliques. Rahab 
la courtisane, qui reçoit les espions de Josué et est sauvée avec 
toute sa maison, représente la Gentilité, accueillant les apôtres 
de Jésus pour devenir l’Eglise des Nations. 

L'édition et la traduction sont l’œuvre de M'® A. Jaubert, 
connue par son hypothèse concernant la date de la Passion du 
Christ. Elle les a fait précéder d’une longue et intéressante 
introduction: elle dresse un portrait sympathique de l’homé- 


COMPTES RENDUS 239 


liste et étudie le thème de la Terre Promise, dans la tradition 
juive et chrétienne antérieure à Origène, puis dans son œuvre. 
On remarquera particulièrement pp. 54-56 l'essai d'explication 
des différents symbolismes: tout cela est traité avec une bonne 
connaissance de la théologie et de la spiritualité. Suivent trois 
appendices: quelques aspects de l’angélologie d’Origène sont 
étudiés; la version de Rufin est comparée aux fragments grecs 
conservés par la Philocalie et par Procope, pour aboutir à un 
jugement assez favorable au traducteur; enfin des textes de 
Justin, d'Irénée et du pseudo-Barnabé, sur les thèmes attestés 
par le recueil, terminent ces préliminaires. 


Henri CROUZEL s.J. 


Jrénée HAUSHERR s.j., Noms du Christ et Voies d’oraison. Orien- 
talia Christiana Analecta, n° 157. Rome, 1960. 316 pages, 
17/24 cm. 

Quelle préhistoire a dans la tradition spirituelle de l'Orient 
la méthode hésychaste de la Prière à Jésus, répétition d’une 
invocation dont la formule la plus longue est: « Seigneur Jésus- 
Christ, fils de Dieu, aie pitié de moi, pécheur » ? Le P. Hausherr 
l’étudie jusqu’au x1v° siècle, époque où elle prendra son essor. 

La première partie recherche les noms donnés habituelle- 
ment au Sauveur dans le Nouveau Testament, chez les Pères 
Apostoliques, chez Irénée, Origène, Basile, Grégoire de Naziance, 
Jean Chrysostome, Aphraate, Ephrem, le pseudo-Denys, Isaac 
de Ninive, puis dans le peuple chrétien, d’après les Actes des 
martyrs, les inscriptions, les apocryphes, la liturgie orientale. 
Cette enquête n’est pas austère. Présentée avec humour, elle se 
délecte à savourer à travers les textes, quitte à provoquer « les 
sourires, sinon les agacements des érudits patentés », pour qui, 
par un reste de préjugé cartésien, toute affectivité est impure, 
cette « profonde, virile, discrète, infiniment respectueuse et 
reconnaissante tendresse » des grands spirituels, si éloignés de 
« la mièvrerie d’une dévotion à Jésus où l’amour divin plus 
fort que la mort se perd et se dilue en un succédané d’amourette 
humaine ». La conclusion, c’est la rareté de l’appellation Jésus, 
employée seule. Les titres du Christ sont nombreux, et souvent 
accumulés. Le plus préquent est: « Seigneur ». Les premiers, les 
Syriens ont dit par dévotion « Jésus » tout court, dans un 
contexte de componction, de penthos, douleur des péchés et 
invocation tendre à Jésus pour qu’il en délivre. 


La seconde partie étudie l’invocation du nom de Jésus, son 
intention, le contexte spirituel de pensée qui l'explique. On 
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veut atteindre la prière perpétuelle, mais non au sens large, en 
consacrant au Christ tous les actes de la vie, en dehors des temps 
forts de prière proprement dite. Les moines veulent que leur 
pensée soit toujours, autant que faire se peut, tendue vers le 
Seigneur, et qu’elle écarte les logismoi ou dialogismoi maudits 
qui perpétuellement renaissent; aussi essaient-ils de cultiver la 
wvhun 0:05, le souvenir de Dieu. Chacun des Pères du désert 
avait pour cela sa méthode à lui, sa soie, nous dirions ses 
industries, concernant la xs0rrn vekérn , la & méditation » ou 
« exercice » secret, € rumination » intérieure des textes sacrés. 
Le P. Hausherr analyse avec précision ces mots-clefs de la spiri- 
tualité monacale. Dans cette ligne se situent les invocations 
courtes et répétées au Seigneur Jésus qui tiennent l’esprit tendu 
vers lui. Il y en a dans le Nouveau Testament, chez les Pères 
Apostoliques, chez les moines. Il y règne une grande liberté. 
Mais à côté de la multiplicité dont témoigne saint Jean Chry- 
sostome, la pseudo-chrysostomienne Lettre à des moins tend’ 
à la réduire au profit d’une formule unique qui est déjà celle 
de la Prière à Jésus. Ce processus se révèle déjà imparfaitement 
chez Diadoque de Photicé. Au contraire, le mystique syrien 
Isaac de Ninive fournit une grande diversité d’invocations. Le 
contexte de componction domine. À travers saint Dorothée, 
l'abbé Philémon, puis les Sinaïtes, Jean Climaque, Hésychius, 
Nicolas Stéthatos. Mélésios le Galésiote, la Prière à Jésus est de 
plus en plus prônée comme la méthode unique. Elle se trans- 
_porte à l’Athos et s’y impose, supplantant pratiquement les 
autres formes. Dans la « garde du cœur » du moine Nicéphore 
elle se joint à la « méthode physique » par régulation de la 
respiration, qui fera comparer l’hésychasme au yoga indien. 
Le P. Hausherr retrouve l’idée essentielle de ce développement. 
la réalisation de la « prière perpétuelle » par des invocations 
constamment répétées, chez les spirituels occidentaux, même tout 
récents, le P. W. Doyle, le Fr. Mutien-Marie, ou le P. Reuss. 
missionnaire allemand au Brésil. 


C’est avec grand intérêt et profit que nous pénétrons ainsi 
dans la vie spirituelle des moines d'Orient, leurs ambitions de 
don total à Dieu, leur amour pour Jésus et les « industries » 
qu’ils employèrent. 

Henri CROUZEL s.j. 


Dom Jean LEecrercQ, Saint Pierre Damien, Ermite et Homme 
d'Eglise (Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 1960, 
288 p. L:it. 5.000). Paris, Maison du Livre italien, 46, rue 
des Ecoles (V®). 


Le dessein de l’auteur est ici, non pas d’écrire, en historien 
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des faits, une biographie de saint Pierre Damien ni de situer 
son rôle dans les efforts prégrégoriens de la papauté pour la 
réforme de l'Eglise, mais de rechercher à travers l’action et 
surtout les écrits du saint « l’influx vital qui les a suscités » et de 
demander ainsi à l’histoire une « connaissance d'âme ». Evidem- 
ment les perspectives proprement biographiques ne peuvent être 
complètement négligées et c’est ainsi que Dom J. Leclercq sait 
nous mettre en garde contre la facilité avec laquelle on a fait 
crédit à la « Vita » de Jean de Lodi, souvent plus attentif aux 
exigences du genre littéraire que soucieux de vérité historique. 
Pour les années d'enfance, par exemple, les souvenirs qui affleu- 
rent dans les écrits du saint lui-même ne semblent pas les faire 
aussi dramatiques que le veut la tradition. 


Dom Jean Leclercq a tracé ce portrait selon sa manière 
habituelle, qu'il a lui-même assimilée à l’art du mosaïste, par 
touches successives, multipliant les citations. Mais cette analyse 
avertie n'exclut pas le don de synthèse et, notamment dans 
l’'Epilogue | « Emporté pacifique », le biographe prend le recul 
nécessaire à un jugement d'ensemble où se dessine la physio- 
nomie attachante, à la fois ferme et nuancée, de cette grande 
figure monastique. 


La personnalité de s. Pierre Damien est d’une étonnante 
richesse dont chaque aspect mérite attention. Il n’est point de 
discipline où il n’ait tenu son rang: littérature, poésie, science, 
mystique, théologie. A propos du théologien, dont toute la doc- 
trine est orientée par la sagesse du contemplatif, Dom J. Le- 
clercq pose en d’excellentes pages les linéaments d’une ecclé- 
siologie de s. Pierre Damien où s'affirme la magnifique fidélité 
romaine du moine et du cardinal. Le sujet devrait bien tenter 
quelque candidat de thèse. 


Lorsqu’au Paradis Dante rencontre Pierre Damien (Chant 
XXI, 103-126), il faut bien s’attendre à ce qu’il soit question 
des maux de l'Eglise et de la corruption du clergé. Cependant, 
les épisodes de l’activité réformatrice, au cours des quinze ans 
qui suivent l'élévation au cardinalat, sont ramenés à « un peu 
de vie mortelle », poca vita mortal; c’est la vie de Fonte Avel- 
lane qui importe, consacrée à la pénitence et à la contemplation, 
contento ne pensier contemplativi. Dans la béatitude éternelle, 
le saint appartient au ciel des contemplatifs (Saturne). 

Sur terre, l’inspiration de son zèle au service de la papauté 
réformatrice et de sa sainteté monastique est dans son caractère 
d’ermite. Il faut ici éviter une méprise. L’érémitisme de Fonte 
Avellane n’est pas un anachorétisme absolu, mais « une soli- 
tude à plusieurs ». L'étude que fait Dom J. Leclercq de l’état 
de l'institution monastique à ce grand tournant qu'est pour elle 
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le XE s. (chap. IT) et de l'influence de s. Romuald sur la pensée 
de s. Pierre Damien nous permet de mieux situer son érémi- 
tisme en face de l’observance en usage, monasterialis ordinis 
consuetudo, dans les monastères du temps, tels que Pomposa ou 
Saint-Vincent de Fossombrone. Sans condamner cette observance 
bénédictine devenue traditionnelle — et on sait, par exemple, 
les éloges qu'il prodigue à Cluny — s. Pierre Damien préconise 
une orientation plus rigoureuse vers l'idéal primitif de péni- 
tence, de pauvreté, de solitude et de contemplation. Son témoi- 
unage est ainsi de mettre l’accent sur les valeurs proprement 
érémitiques de tout vrai monachisme. 


L'ermite est un homme à qui suffit l’activité contemplative. 
Celle-ci postule des conditions de silence et d’austérité sur les- 
quelles revient sans cesse Pierre Damien et, sous le thème 
biblique du « Sabbat », 1l évoque « l’indicible recueillement » 
de cette contemplation solitaire, alimentée par l’étude et le eulte 
de l’Ecriture, en pleine harmonie avec l’expérience mystique. 


L'étude! Dans le chap. VIT sur la sancta simplicitas et les 
études, le lecteur aimera à reconnaître les perspectives du savoir 
monastique que Dom J. Leclereq a déjà exposées avec tant de 
bonheur dans L'Amour des lettres et le désir de Dieu (Cerf. 
1957). Si s. Pierre Damien a parfois passé pour un adversaire 
du savoir, c’est sans doute parce que, en certains de ses écrits, 
il a pu rappeler qu'en soi la recherche contemplative n’est pas 
en dépendance de l'effort savant, mais de la Charité et du don 
divin gratuit. Les solitaires n’ont pas besoin de livres. Mais il 
est l’opposé d’un idéologue satisfait de réponses abstraites. Il 
regarde les données réelles de son temps et de son milieu et 
« veut aider les ermites à mettre au service du Seigneur toute 
leur intelligence ». L'étude qu'il leur recommande n’a pas pour 
dessein de satisfaire la curiosité ni d’assurer une « culture », 
mais bien de faciliter l’élan contemplatif de leur prière qui veut 
« chercher Dieu seul ». 


D’aucuns se scandalisent de |” « égoïsme » des ermites dans 
cette recherche exclusive, mais il est dans la mystérieuse écono- 
mie du Règne de Dieu de s'appuyer essentiellement sur ce témoi- 
gnage éclatant de foi et d'amour. En s. Pierre Damien. le secret 
de la force du réformateur était de ne tenir son action dans 
les événements de sa vie extérieure, venant interrompre sa vie 
solitaire, que comme le fruit de cette vie spirituelle à laquelle 
allaient ses profondes et constantes préoccupations. En retour, 
parce qu’il se sait homme d’Eglise, l’ermite chrétien n’est jamais 
seul. Le petit traité intitulé « Dominus vobiscum » (publié en 
Appendice, ce qui, en marge des récentes réformes de rubriques, 
ne manque pas de saveur) met en lumière « la valeur sacramen- 
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telle de la prière liturgique, par laquelle nous sommes présents 
au maximum, praesentissimi, à l'Eglise, Corps du Christ », et 
s. Pierre Damien conelut qu’on peut, en raison de cette unité. 
dire seul les formules du pluriel. Si quelqu'un craint de dire 
«€ Dominus vobiseum », il devrait aussi éviter de dire « Oremus » 
et le remplacer par « Orem ». 

L'œuvre d’un Pierre Damien retient l'historien en ce qu’elle 
est « le reflet de tous les problèmes de son temps », en ce 
qu’ « elle résume toute une époque ». « A la distance de quel- 
ques générations et avec les variantes propres à des moments 
divers de l’histoire de l’Église, Pierre Damien ressemble à s. Ber- 
nard » et le grand mouvement romualdien au mouvement cis- 
tercien. Mais de telles grandes figures s'imposent aussi en ce 
que leur génie et leur sainteté, à travers leurs problèmes parti- 
culiers, fournisesent des réponses permanentes à des thèmes 
universels. 

fr. Pierre DovÈRre, m.b. 


I. Théologie du péché. « Bibliothèque de Théologie », série TI 
(thélogie morale), vol. VIT. Tournai, Deselée et C}°. Un vol. 
16X23 cm. de 532 pages. 

IT. Le péché. « Présence chrétienne ». Paris, Desclée De Brou- 
wer. Un vol. 12X19 em. de 256 pages. 

La rédemption du péché est au fondement même du chris- 
tianisme et par conséquent de toute spiritualité qui veut se 
développer en conformité avec le dogme catholique; aussi 
n’explorera-t-on jamais assez le contenu de ces réalités antino- 
miques dont l'alternance rythme toute vie religieuse. Les deux 
volumes que nous étudions sont écrits en collaboration: le 
premier dans une perspective volontairement scientifique et sans 
se borner à d’étroites intentions « apologétiques ». Le second, 
plus directement pastoral et « prudentiel », offre d’intéressantes 
analyses de la réalité concrète. 

Les travaux scripturaires qui ouvrent la Théologie du péché 
sont dues à M. A. Gelin p.s.. pour l’Ancien Testament, et à 
M. le chanoine A. Descamps pour le Nouveau Testament. Avec 
aisance et maîtrise, le professeur de l’Institut catholique de 
Lyon sait joindre aux précises investigations philologiques l’art 
de suivre les thèmes qui traversent de part en part la révélation 
vétéro-testamentaire: péché et rupture avec le péché sont ainsi 
considérés sous les angles complémentaires, que l’on a encore 
tant de peine à unifer en fait, du juridisme, de la liturgie et 
du prophétisme. Les remarques méthodologiques posées par 
A. Descamps au seuil de sa contribution nous semblent parti- 
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culièrement importantes. L'exégèse contemporaine ne tolère 
plus une théologie biblique d’allure abstraite, anhistorique et 
finalement docétiste. C’est seulement en tenant compte des 
données sur la « formation » des évangiles ou les circonstances 
de rédaction des épîtres que l’on risque d'établir les fondements 
d’un probe commentaire. Les paraboles, les logia et les miracles 
de Jésus prennent un relief différent quand on les situe soit dans 
la « phase irénique », soit dans la © phase dramatique » d’un 
ministère auquel la contradiction a imposé d’imprévisibles limi- 
tes restrictives. De la même manière, la situation précaire, la foi 
juvénile, les « intérêts » divers des communautés primitives 
aident à comprendre les orientations prises par les prédicateurs 
ou les rédacteurs inpirés. Que l’on envisage alors les interpréta- 
tions de la Passion, les prises de position au sujet de la « seconde 
pénitence » (quel sens, par exemple, donner à la parabole du 
fils perdu et retrouvé dans la mentalité de Jésus, puis dans celle 
des préposés aux communautés), de précieuses nuances pour- 
ront être signalées. 

Les religions ou cultures extrabibliques font l’objet des 
travaux du P. J. Goetz s.j. et de M. le chanoine M. Jagu. Le 
premier apporte à l’étude du péché chez les primitifs une sym- 
pathie, un sens critique et une indépendance qui lui permettent 
d'utiliser avec discernement les travaux d’ethnologues contem- 
porains. On doit tenir sans doute que les attitudes religieuses 
inspirées par le théisme, la cosmobiologie ou la magie peuvent 
longtemps se juxtaposer et s’influencer sans pour autant s’amal- 
gamer. D'autre part, la culpabilité irrationnelle (manifestée en 
certains formes de confession, d’expiation, etc.) ne semble pas 
être un élément originel du théisme ou de la cosmobiologie ; 
c'est plutôt une cristallisation des angoisses de l'inconscient 
autour d'interdits d’abord fondés sur un empirisme courant, ou 
sur un sens religieux dans lequel la certitude du salut était 
d’abord inséparable de l'expérience de précarité. En ce qui con- 
cerne la philosophie grecque, l’exposé de M. Jagu montre que, 
malgré sa profondeur, le mysticisme moral de Platon, retrouvé 
au-delà d’Aristote par les sioïciens, n’a pu dégager la pensée 
antique de la notion de faute « intellectuelle », ni même d’un 
inquiétant déterminisme. 

Le P. Ch. Boyer s.j. fournit un elair exposé dogmatique 
sur le péché originel; le même sujet est traité par G. Siewerth 
dans Le péché, selon un projet plus spéculatif. Il a l'intérêt 
de montrer la grandeur de l’homme « naturel » (c’est-à-dire 
déchu) en même temps que le caractère fatalement ruineux 
d’un agir moral que ne vivifie pas l’amour de Dieu super omnia. 
On entrevoit quelque chose de cela dans l’histoire, en constatant 
d'un probe commentaire. Les paraboles, les logia et les miracles 
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que le point d'équilibre des plus nobles civilisations ne peut se 
situer au-dessus du niveau d’une « beauté humaine élevée à 
l'éternité ». Il faut une manifestation plus virulente du péché, 
à la « plénitude des temps », pour que s’insère l’annonce du 
rachat. Celui-ci pourtant reste d’une surnaturalité et d’une gra- 
tuité absolues que ne saurait annexer nulle réflexion sur les 
nostalgies humaines. Recueillement par Dieu, au sein de son 
amour, de l'existence déchue, la Rédemption exige le revire- 
ment total de celui qui s’obstinait à vouloir valoriser par lui- 
même cette existence. 


M. l’abbé M. Huftier présente, d’après s. Augustin et s. Tho- 
mas, la théologie du péché actuel, ainsi qu’une dissertation sur 
la distinction entre péché mortel et véniel. Malgré l'intérêt et la 
précision de celle-ci, nous nous attarderons surtout à l’autre. 
Sa problématique explique pour une part la doctrine du saint 
converti: l'expérience personnelle, l’influence de Plotin, la fré- 
quentation assimilatrice de la Bible en constituent les éléments 
majeurs. Qu'il soit permis de noter ici des rapprochements 
entre cette théologie et certains axes de l’enseignement spirituel 
de s. Ignace: Le théocentrisme, en fonction duquel le péché 
apparaît d’abord comme une aversion du Bien que l’homme 
méprise pour se complaire en lui-même. L'idée de liberté comme 
faculté de se fixer en Dieu par un choix responsable et qui, une 
fois aliénée, peut de nouveau atteindre l'éternité dans le signe 
du temps qu'est le Christ Médiateur. S. Thomas recueille l’héri- 
tage augustinien dans une problématique assez différente; son 
élaboration spéculative plus poussée permet de préciser certains 
points: le « défaut de considération » à l’origine du péché dont 
il doit être d’ailleurs soigneusement distingué. La « démonstra- 
tion » du caractère « quasi infini » que le péché revêt, en contre- 
carrant la Bonitas divina, chose que le mysticisme augustinien 
avait saisie et vécue sans l’expliciter réflexivement. 


Les directeurs de la « Bibliothèque de Théologie » ont eu 
l’heureuse idée de solliciter la collaboration d’un théologien de 
l’Eglise Orthodoxe, le P. Vs. Palachkowsky, et d’un professeur 
protestant de Strasbourg, M. C. Vogel. Une vaste documentation 
historique nous renseigne sur l’évolution de l’exomologèse litur- 
gique vers le sacrement de pénitence, sous l'influence du mona- 
chisme en particulier; il nous est fait aussi une présentation 
de la pastorale pénitentielle orthodoxe, frappante par le sé- 
rieux de ses exigences. La théologie luthérienne et ses repré- 
sentants actuels les plus autorisés soulignent les paradoxes de 
la situation du chrétien en des formules antithériques, souvent 
suggestives même pour qui ne peut les recevoir entièrement ; 
rappelons aussi que, en dépit des revendications de certaines 
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sectes, la foi justifiante demeure pour le luthérien une œuvre 
si exclusivement divine que l’expérience introspective ne saurait 
jamais l’appréhender adéquatement. 

Nous avons déjà parlé de la contribution de M. G. Siewerth 
au volume Le péché; on y trouvera aussi des travaux du P. M. de 
Bacciochi s.m. sur la Rédemption et de M. Fr. Coudreau p.s.s. 
sur la catéchèse du péché. 

M. l’abbé M. Oraison livre quelques réflexions sur les rap- 
ports entre la science psychologique et le sens religieux du 
péché. Ces domaines doivent demeurer distincts, mais une vue 
concrète de l’homme s'efforce de les intégrer hiérarchiquement 
avec toute la justesse possible. Un « examen de subconscience » 
intelligemment institué peut accroître l'efficacité de l'examen 
de conscience en fournissant de plus réalistes points d'appui 
à ses appréciations comme à ses efforts. En révélant à la fois 
le caractère essentiellement relationnel de la personnalité et les 
dissociations qui perturbent plus ou moins gravement sa ten- 
dance vers l’irréalisable intersubjectivité, la psychologie conduit 
à situer le péché au plan des plus hautes valeurs: celles de la 
charité et du pardon divin. Elle aide aussi à mieux contrôler 
les frontières de la responsabilité; dans cette perspective, le 
P. H. Niel s.j. décrit les structures biologiques et les facteurs 
pulsionnels qui restreignent le champ de l’autonomie et lui four- 
nissent un matériau souvent rebelle. Il fait en particulier une 
intéressante revue des principales « crises », dont l’ère d’ailleurs 
n’est pas close avec l’avènement de l’âge adulte qu’elles grèvent 
de leurs séquelles. Mais il a soin de rappeler que, sauf cas 
extrêmes, la responsabilité s'exerce encore dans le choix des fins 
et des valeurs. 

Signalons pour terminer que la « Bibliothèque de Théolo- 
gie » prépare un volume complémentaire du premier: Pastorale 
du péché. 

H. pe GENSAC s.j. 


Cahiers eudistes de Notre Vie, 5; Les Vertus chrétiennes selon 
saint Jean Eudes et ses disciples. Septième session de spiri- 
tualité eudiste; par Louis Cocner, Henri HoLsTEIN, Jacques 
ARRAGAIN, etc., Paris, 1960; in-8°, 174 pages. 


Les Pères eudistes poursuivent, avec patience et persévé- 
rance, l'inventaire de leur riche patrimoine spirituel. Les trois 
premiers articles de ce cahier, signés des Pères B. Blondel (Les 
vertus chrétiennes selon la sainte Ecriture), Louis Barbé (Les 
vertus chrétiennes dans l’histoire de la spiritualité des origines 
au XVI siècle) et Louis Cognet (Le problème des vertus chré- 
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tiennes dans la spiritualité française au XVII siècle), nous per- 
mettent de situer progressivement saint Jean Eudes dans l’his- 
toire de la spiritualité et par rapport au problème envisagé: 
les vertus chrétiennes. Selon L. Cognet, saint Jean Eudes dépend 
du groupe bérullien qui, beaucoup plus que l’humanisme dévot 
et que « l’école abstraite », rattache les vertus chrétiennes à 
Jésus-Christ. Une deuxième série d’articles en vient à saint Jean 
Eudes lui-même. Saint Jean Eudes est augustinien, nous dit le 
Père J. Couturier (Des vertus chrétiennes en général selon saint 
Jean Eudes), il a peu confiance dans la nature humaine concrète 
et ii est sévère pour les tendances humanistes de certains spiri- 
tuels. La vertu chrétienne ne peut être qu’une participation aux 
vertus de Jésus-Christ, participation qui est don de Dieu. Pour 
nous préparer à ce don, il nous faut contempler et imiter le 
Christ, qui, selon le mot de saint Paul, « se formera » en nous. 
Avec le Père A. Guérandel (De quelques vertus caractéristiques 
de la spiritualité eudisie), nous arrivons au cœur du sujet. 
Son travail, fondé sur une solide analyse de la pensée du saint 
dans son œuvre écrite, nous montre la profondeur et même 
l’originalité de saint Jean Eudes à propos de la foi, de l’humilité 
et de la confiance, de la charité, de la vertu de religion. Il est 
à souhaiter que le P. Guérandel nous donne ultérieurement une 
aussi belle étude sur les vertus religieuses et sacerdotales, qui 
ont été réservées pour d’autres sessions. Le Père P. Milcent (Le 
dévot Eudes) trace du saint un portrait caractérologique précis 
et saisissant. La grâce a admirablement utilisé et corrigé un 
tempérament qui n’était pas de tout repos. 


Un dernière série d’articles se rapporte à la descendance 
spirituelle du saint. Le Père J. Venard (Les vertus chrétiennes 
dans la famille eudiste) nous donne une enquête sur la première 
génération eudiste. Le Père Jacques Arragain (l’enseignement 
spirituel de sainte Marie-Euphrasie Pelletier sur les vertus chré- 
tiennes) nous montre combien la spiritualité de sainte Marie- 
Euphrasie Pelletier, fondatrice du Bon Pasteur d'Angers, reste 
dans la ligne de saint Jean Eudes. Après avoir lu le P. Arragain, 
on se convainc qu'une des notes caractéristiques de la physio- 
nomie spirituelle des deux saints fut bien la force, une force 
fondée en Jésus-Christ et toute au service des âmes. Le Cahier 
s’achève par les remarques judicieuses du P. Holstein à propos 
de l'Actualité d’une Mystique des vertus. 

CI. GUILLOCHEAU s.j. 


CHRONIQUE 


Travail et vie spirituelle. 

L'enseignement que le Pape Pie XII a diffusé par ses nom- 
breuses allocutions, au cours d’un long pontificat, nous offre une 
source toujours actuelle de réflexions et jette une clarté péné- 
trante sur la conjoncture de l’ère industrielle dans laquelle nous 
vivons. On ne peut que féliciter les Editions Saint-Augustin de 
Saint-Maurice, en Suisse, de publier dans leur ordre chronolo- 
gique, en un volume pour chaque année, les Documents Ponti- 
ficaux de Sa Sainteté Pie XII, présentés par Mgr Simon Dela- 
croix, avec un appendice de dix Tables et Index parfaitement 
compris pour faciliter la consultation de cette Somme consi- 
dérable de doctrine (11 volumes parus, 4 en préparation). 

Le radio-message que Pie XII, au terme de son règne, 
adressait au monde, à la Noël 1957, dénonçait le spectacle des 
« désharmonies de ce monde » comme l’une des causes pro- 
fondes de la détresse dont souffre l’humanité contemporaine. 

Refusant de céder au pessimisme total de l’homme révolté 
qui rejette sur la création la responsabilité de son désespoir, 
il préconisait |’ « adhésion au Christ » comme le remède seul 
efficace au mal dont il décrivait les manifestations. L’une de 
celles-ci était, selon lui, le méfait des progrès de la technique 
qui sépare l’homme du reste de l’univers en le dépossédant de 
ses ressources proprement spirituelles au profit d’une recherche 
de la facilité qui nuit au développement de sa culture profonde 
et durable (pp. 734-735). Cette constatation prend une portée 
dramatique, lorsqu'on envisage ses répercussions sur les problè- 
mes que soulèvent aujourd’hui le travail de l’homme et ses 
conditions concrètes. 

Le rôle que le Pontife dépeint rappelait aux chrétiens qui 
ont à maintenir au sein d’une civilisation déchristianisée la pré- 
sence de l’Homme-Dieu, gage de l’harmonie du monde et artisan 
de cette harmonie par la lumière et par la vie qu’il répand sur 
les hommes, justifie les efforts qui ont été récemment tentés 
pour constituer une théologie du travail. Cette théologie ne 
peut manquer de favoriser la vie spirituelle en fixant les prin- 
cipes d’une juste conception du travail par rapport à l’ensemble 
des activités humaines et à la vocation surnaturelle de la per- 
sonne. Elle doit permettre une adaptation plus adéquate de 
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l'attitude existentielle du chrétien en face d’une civilisation 
dominée par les progrès de la technique industrielle. Nous vou- 
drions grouper, autour des Documents Pontificaux les plus im- 
portanis, quelques titres d'ouvrages et quelques thèmes de 
réflexion propres à situer l’état de la question et à aider ceux 
qui voudraient l’approfondir davantage. 


LA CONCEPTION CHRETIENNE DU TRAVAIL 


La question, on le voit, concerne surtout le travail manuel 
dans la mesure où celui-ci menace de mécaniser l’activité de 
l’ouvrier qui l’accomplit en frustrant les droits de son intelli- 
gence et en violant sa liberté. L’antiquité païenne a répondu 
par le mépris où elle tenait les tâches corporelles qu’elle aban- 
donnait aux esclaves pour exalter l’effort de la pensée spécu- 
lative en la réservant à quelques privilégiés. Elle trouvait dans 
sa philosophie la justification de cette distinction radicale des 
valeurs productives et des valeurs contemplatives qui l’autori- 
sait, dans ses mœurs, à assujetir une partie de l’humanité aux 
ambitions arbitraires des plus favorisés. Dans un essai paru 
en 1937, mais qui reste aujourd’hui encore classique, E. Borne 
et Fr. R. Henry ont présenté une synthèse de la doctrine chré- 
tienne sous le titre: Le travail et l’homme (Desclée De Brou- 
wer). On y lit une esquisse qui met bien en lumière la distinc- 
tion dychotomique de l’activité humaine immanente et exté- 
rieure qui est à la base de l’esthétisme grec, illustré par les 
théories de Platon et d’Aristote, mais s'appuyant sur une opinion 
commune essentiellement aristocratique. 

Récemment, empruntant le même titre que l’ouvrage de 
Borne et Henry, les Editions de La Baconnière, de Neufchäâtel 
(Suisse) ont publié les textes des conférences et entretiens orga- 
nisés par les Rencontres internationales de Genève en 1959. 
M. Georges Lefranc, dont l'Histoire du travail et des travailleurs 
fait autorité, a résumé les conclusions de ses recherches au cours 
de trente-cinq années d'investigation, dans un tableau panora- 
mique. [Il décrit l’évolution des idées et des mœurs relativement 
au travail dans les sociétés humaines. Il pense que les théories 
de Platon et d’Aristote ne rendent pas un compte tout à fait 
exact de l'opinion de leur temps. Ni chez Homère, ni chez 
Hésiode, on ne perçoit de mésestime à l’égard du travail manuel. 
Des affirmations catégoriques de Thucydide et de Démosthène 
attestent qu'Athènes ne réservait pas un sort particulièrement 
méprisable aux personnes de condition inférieure. Socrate ne 
semble pas partager les préjugés que l’on relève chez ses disci- 
ples Platon et Aristote à l'égard des professions artisanales. 
Ce que l’antiquité a déprécié dans le labeur professionnel, c’est 
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le caractère de dépendance dont il est affecté. Si le mythe de 
|’ « âge d’or », qui traverse la littérature des Anciens, témoigne 
d’une nostalgie instinetive de l’homme pour une vie facile, il n’a 
point compromis autant qu’on le croit parfois l'esprit réaliste 
des constructeurs de la cité antique. 

Quoi qu’il en soit des civilisations païennes et de leur sur- 
vivance idéologique dont parlent Borne et Henry (p. 34), le rôle 
historique de l'Eglise s’est affirmé dans l'élaboration d’une juste 
conception du travail de l’homme et dans la défense des droits 
de sa personne. La doctrine sociale catholique s’est exprimée 
dans les Encycliques de Léon XIII et de Pie XI: Rerum nova- 
rum (1891) et Quadragesimo Anno (1931). Ces documents, qui 
sont les véritables chartes du travail chrétien, impliquent une 
anthropologie et une philosophie communautaires qui intéres- 
sent la vie spirituelle dans la mesure où elles fixent un idéal 
et orientent les efforts personnels du baptisé. C’est à partir de 
cet enseignement officiel que la réflexion théologique doit 
s'exercer pour en approfondir les bases scripturaires et tradi- 
tionnelles, et en dégager les exigences pratiques sur le plan de 
notre destinée surnaturelle. 


DONNEES SCRIPTURAIRES 


Les Editions Fleurus ont réuni, à l’occasion du Congrès 
organisé à Lisbonne en 1959 par le Bureau International Catho- 
lique de l'Enfance, trois études dues à la plume de théologiens 
qualifiés: le R.P. M.-D. Chenu o.p., le R.P. H. Rondet s.j., et 
le R.P. A. de Bovis s.j. Ces études, qui avaient paru antérieu- 
rement dans la revue Esprit et dans la Nouvelle Revue Théolo- 
gique, offrent une première élaboration des bases indispensables 
à une synthèse complète de la doctrine de l'Eglise sur le travail 
professionnel. Le titre: L'Enfant et son avenir professionnel, 
Perspectives théologiques, nous avertit de l'intérêt que présente 
un pareil recueil pour une pédagogie chrétienne orientée selon 
les exigences des temps modernes. Nous parlerons plus loin des 
deux premières contributions. 


Celle du P. Rondet s'intitule: Eléments pour une théologie 
du travail, et esquisse une synthèse théorique à partir d’une 
enquête exégétique que nous voudrions rappeler brièvement. 

La perspective chrétienne se situe, ici comme ailleurs, dans 
le prolongement de celle qu’elle a héritée du judaïsme. Lors des 
Rencontres de Genève et à propos de la conférence de M. Le- 
franc, dont nous venons de parler, M. le Grand Rabbin Safran 
a fait remarquer que la malédiction divine ne tombe pas sur 
le travail mais sur le sol qui se révolte contre le transgresseur 
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de la volonté du Créateur en se couvrant de ronces et de char- 
dons (op. cit. p. 154). La tradition juive ne comporte donc aucun 
préjugé contre le travail. manuel et la Bible met en honneur 
maints personnages de condition modeste: artisans, cultivateurs, 
bergers, à commencer par Saül et David. 


Le P. Rondet, dans son enquête biblique, met en lumière 
les qualités humaines dont fait preuve le peuple de Dieu à 
l'égard de ses membres les plus humbles. Si l'esclavage est 
admis chez les Hébreux, il n’a pas le caractère impitoyable qu’il 
possède dans les grands Empires païens. Il est soumis à des 
affranchissements périodiques. Les désordres sociaux qu’entraî- 
nent le luxe des uns et la misère des autres sont durement 
flagellés par les Propètes Amos et Isaïe. 

Le respect du travail s'accorde avec les idées religieuses 
qui dominent toute l’histoire d'Israël. Rien n’y rappelle les 
entreprises colossales qui font l’orgueil des Empires paiïens. La 
construction du Temple de Jérusalem, sous Salomon, se justifie 
par son but qui est le culte de Dieu. Elle donne l’occasion au 
chroniqueur d'exprimer l'intérêt que le peuple tout entier 
prend à la richesse des matériaux mis en œuvre et à l’habileté 
des ouvriers. On ne nous dit rien de la psychologie des manœu- 
vres et des scieurs de bois employés à de rudes besognes. Peut- 
être certains ont-ils trouvé la gloire de Dieu bien exigeante et 
le faste de Salomon moins désintéressé qu’il ne paraît. En tous 
cas, cette construction, qui marque l’apogée du peuple de Dieu, 
a contribué puissamment à l’unir dans un même idéal de foi 
et d’amour (pp. 113-115). L'expérience que le peuple juif devait 
faire de l’esclavage au service des envahisseurs explique sans 
daute les timidités de sa sagesse, telle qu’elle nous est présentée 
par ses scribes. Le Livre des Proverbes fait l'éloge, il est vrai, 
de la femme forte et industrieuse (Prov. 31, 10-30). Mais 
l’Ecclesiaste (2, 1-11) insiste sur la vanité des grandes entre- 
prises et ne craint pas de formuler des critiques sur l’œuvre de 


Salomon. 

Le texte le plus suggestif auquel nous renvoie le P. Rondet 
ést celui de l’Ecclésiastique, (38, 24-34), où s'exprime, après 
un bref inventaire des divers métiers indispensables à la 
vie de la cité et à la nécessité des voyages, le dédain des intel- 
lectuels pour des tâches auxquelles ils ne sont pas astreints et 
dont la servitude serait incompatible avec leurs responsabilités 
administratives et leur autorité auprès du peuple. Cette philo- 
sophie découle, selon le P. Rondet, tout d’abord de l’expérience 
concrète des souffrances que font peser sur les petits les ambi- 
tions des grands. Elle découle aussi d’une conception de la vie 
terrestre qui limite les horizons de l’homme ici-bas. Elle coexiste 
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avec un sentiment d'envie à l’égard des goim qui remplit l’âme 
juive d’une espérance de revanche inspirée par la révélation 
des promesses messianiques dont le Peuple est l’objet. 


Mais la théologie biblique cherche à connaître, par delà 
l'histoire et la psychologie du Peuple choisi, la pensée même 
de Dieu sur les réalités temporelles de ce monde. Le P. Rondet 
nous invite à une troisième lecture du texte inspiré. Îl s’en 
dégage l’idée que Dieu est par excellence le travailleur qui se 
révèle à nous sous les traits de l’ouvrier sublime dont la création 
et la rédemption manifestent la puissance. Le contraste qui 
oppose l’œuvre du Créateur, suscitant et organisant l'univers 
comme en se jouant, et l’effort, la lutte, dont témoigne l’œuvre 
du Rédempteur, atteste l’audace paradoxale des desseins divins : 
« En créant l’homme, Dieu a comme introduit une inconnue 
dans ses desseins, la liberté est un pouvoir ambivalent, l’homme 
est capable de dire oui, capable de dire non à Dieu. » (p. 119). 
L'Histoire du Peuple choisi illustre l’effort que Dieu doit s’im- 
poser pour former une famille dont Il soit le Père. Les images 
par lesquelles l’Écriture évoque l’activité dans ce drame sont 
celles du vigneron qui arrache sa vigne stérile ou du vendangeur 
qui foule les raisins dans le pressoir, ou encore du soldat qui 
mène une lutte épuisante. Plus hardiment, on compare l'effort 
divin au travail de la femme qui met au monde ses enfants. 
Est-ce assez nous montrer comment Dieu se comporte comme un 
travailleur énergique, opiniätre ? La réalité ne dément pas ces 
images, lorsqu'elle les objective dans l’œuvre du Rédempteur, 
dont la souffrance et la mort assurent le suceès de l’initiative du 
Créateur et couronnent la fidélité de son amour et de sa puis- 
sance. 


Voilà donc ce qu'est le travail de Dieu, premier objet de 
la théologie du travail. Voici maintenant ce que Dieu pense du 
travail, second objet de cette théologie. L’Ancien Testament 
nous en donne le témoignage, dans la mesure où Dieu s'y 
exprime à travers l’histoire de son peuple et la sagesse des Livres 
inspirés. L’Evangile n’en reste pas moins pour le chrétien la 
source principale de la conception qu’il doit se faire du travail. 

Une première lecture, comme le dit le P. Rondet, ne peut 
laisser qu'une impression négative. Comment ne pas se rappeler 
tout d’abord les anathèmes dont le Sauveur charge la richesse 
et les plaisirs égoïstes qu’elle procure ? N'est-ce pas condamner 


le travail lucratif, le confort d’une aisance que l’homme se donne 
par son industrie ? | 


Une seconde lecture nous invite à nous arrêter sur deux 
passages que le P. Rondet commente rapidement (pp. 123-124). 
Le premier est la parabole des talents (Matth. 25, 18; Luc, 
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19, 20). Cette parabole concerne aussi bien les talents naturels 
que les biens de la grâce et suppose que le chrétien les fait 
valoir par son activité dans les tâches temporelles comme sur 
le plan de ses obligations surnaturelles. 


Le second passage est la description du jugement, que nous 
lisons dans saint Matthieu, (25, 31-46). Nous y apprenons que 
le chrétien sera jugé sur sa charité active au service du prochain. 
L'efficacité du travail humain est incluse dans l’exigence de cette 
charité qui doit subvenir aux besoins matériels de ceux qui 
souffrent la faim et le froid. Rien de ce qui peut favoriser 
honnêtement notre condition terrestre n’est en dehors de cette 
perspective. Si ce que nous appelons les progrès de la technique 
ne sont pas directement envisagés, on n'en voit pas qui soient 
jugés contraires à la morale que l'Evangile enseigne. 


Ce que Dieu pense du travail, nous le savons surtout par 
l'exemple que le Verbe fait homme nous a Lui-même donné, 
Les leçons que porte cet exemple, dans les mystères de la vie 
cachée aussi bien que dans ceux de la Passion, sont éminem- 
ment éclairantes. Elles nous apprennent tout d’abord que Dieu 
voit dans le travail une loi de nature à laquelle Il s’est assujetti 
Lui-même librement. Le choix qu’'Il fait d’une profession arti- 
sanale modeste témoigne que le but de sa mission n’est pas 
de faire avancer les découvertes scientifiques re l’humanité, ni 
même de perfectionner la technique du métier auquel Il s’est 
initié. Sa psychologie humano-divine reste impénétrable en ce 
qu’elle a d’unique. Il n’est pourtant pas illusoire de supposer 
que le charpentier de Nazareth a connu les joies d’un appren- 
tissage progressif et celles du travailleur épris de sa tâche. 
Par delà sa subsistance et celle de ses saints parents, on soup- 
conne qu'Il n’était pas insensible à la satisfaction d’aider son 
prochain et au plaisir de voir ses clients contents de son travail. 
Mais il est à croire aussi qu'Il ne fut pas exempt de fatigue 
et qu'il éprouva, comme tout ouvrier manuel, l’ennui de la 
monotonie des gestes, la peine d’une dépendance parfois aga- 
cante vis-à-vis de ceux dont il exécutait les commandes. L'aspect 
douloureux de son labeur lui apparaissait dans la double pers- 
pective de la loi de charité qui inspirait toutes ses intentions 
et tous ses actes: d’une part, l’obéissance à la volonté de son 
Père et, d'autre part, le service immédiat qu'Il rendait à autrui. 
Les exigences de ce même amour l’ont conduit, dans l’œuvre 
de la Rédemption, jusqu’à l’héroïsme de son dévouement et de 
son abnégation totale. 


Le chrétien doit trouver dans l’imitation du Fils de Dieu 
le juste équilibre d’une conception du travail qui s'intègre dans 
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sa destinée personnelle et répond à sa vocation à la fois terrestre 
et céleste. 


Le monde où s'implante l'Evangile est peuplé de travail- 
leurs. Les premiers chrétiens exerçaient les professions diverses 
propres à leur époque. Saint Paul n’a pas rougi de travailler 
de ses mains et il s’est glorifié de son labeur de tisserand qui 
lui permettait de subsister sans être à charge aux fidèles qu’il 
évangélisait, bien qu’il lui parût légitime d’échanger les biens 
spirituels qu’il leur prodiguait contre un salaire temporel néces- 
saire à son existence. La doctrine qu'il prêche n’est pas une 
idéologie revendicatrice: il exhorte les fidèles à se soumettre 
à l’ordre établi et à accepter simplement leurs conditions. 


Ici encore la réflexion est nécessaire pour dégager de l’en- 
seignement paulinien les éléments d’une théologie du travail. 
Le P. Rondet découvre dans l’Epitre aux Romains les jalons 
de cette théologie dont la tradition prendra lentement con- 
science. Dans la perspective eschatologique du retour du Sei- 
gneur, un problème se pose: celui d’une civilisation capable 
d'assurer une continuité d'ordre spirituel, rénovée par la Ré- 
demption, entre le temps et l'éternité. Et cette civilisation n’est 
autre que le travail de Dieu construisant sa cité sur les ruines 
des empires disparus. Ainsi s’amorce, selon le P. Rondet (pp. 
134-136), la théorie qui commande la métaphysique chrétienne 
du travail et la morale des tâches temporelles qui s'imposent 
aux chrétiens dans une société humaine rachetée par le sang 


du Christ. 


Le paradoxe qu'il présente à la fois comme une joie et 
comme une peine trouve dans la perspective du mystère de la 
Croix son explication transcendante. Mais pour fonder une 
thélogie catholique du travail, il est nécessaire que l’autorité 
de l’Ecriture s'affirme dans l'effort de réflexion qui s'exerce dès 
la composition des écrits apostoliques, mais qui doit se pour- 
suivre, à travers l’histoire de l'Eglise, inventoriant les richesses 
du dépôt révélé et définissant ses exigences selon la diversité 
des temps. 


ENSEIGNEMENT DES PERES 


Le P. Rondet ne s’est-il pas montré trop sceptique en consi- 
dérant qu’une enquête patristique sur le travail serait déce- 
vante ? Un de ses lecteurs, M. l’Abbé Lucien Daloz, s’est piqué 
au jeu et, interrogeant les maîtres de l’école d’Antioche au 
IV: siècle, il s’est avisé que leur enseignement sur le sujet répon- 
dait à des questions toujours actuelles. Le résultat de sa recher- 
che a paru sous le titre: Le travail selon saint Jean Chrysostome 
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(Ed. P. Lethielleux. Col. Théologie pastorale et spiritualité). 
On y voit par les textes que les Antiochiens, qui étaient des 
prédicateurs en même temps que des exégètes, ont su mettre 
en valeur les thèmes fondamentaux qui seront repris par les 
derniers papes s'adressant aux travailleurs d'aujourd'hui. 

Pie XII disait à des agriculteurs: « L’homme doit par son 
travail dominer les choses matérielles et non les choses maté- 
rielles, l’homme. » (A.A.S. 38, 1946, p. 435). Le verset de la 
Genèse 1.26, offrait prétexte à une double ligne de développe- 
ment que la catéchèse d’Antioche a su mettre en relief. Chry- 
sostome a surtout insisté sur la dignitté de l’homme, image de 
Dieu. appelé à dominer l'univers que Dieu confiait à ses soins. 
Théodore de Mopsueste, Sévérien de Gabala, Théodoret, ont 
également souligné qu’en sa qualité d'image de Dieu l’homme 
devait aussi imiter le Créateur dans son travail et le prolonger 
en quelque sorte par sa propre industrie: exploiter les richesses 
de la nature, en organiser les multiples éléments, telle est la 
double tache par laquelle le don d'invention et l’habileté ma- 
nuelle font de l’ouvrier un créateur par analogie. La valeur de 
la raison, ou plutôt le rôle de la sagesse ordonnatrice dont elle 
est le siège, apparaît ainsi comme une médiation entre Dieu et 
la nature, communiquant tout son prestige à l’art et à la tech- 
nique des hommes. La responsabilité qui en découle pour l'être 
créé investi d’une dignité de chef et de créateur est telle que 
la faute originelle rejaillit sur la nature tout entière et que la 
Rédemption doit de même la régénérer spirituellement. 

Ces vérités fondamentales sont celles que nous retrouvons 
dans nos grandes Encycliques modernes. Léon XIIT revendique 
en leur nom les droits de la propriété privée et le respect du 
travailleur qui porte en son âme l’image de Dieu: « La vie 
du corps, quelque précieuse et désirable qu’elle soit, n’est pas 
le tout dernier de notre existence ; elle est une voie et un moyen 
pour arriver, par la connaissance du vrai et l’amour du bien, 
à la perfection de la vie de l’âme. C’est l’âme qui porte gravée 
en elle-même l’image et la ressemblance de Dieu... C’est en elle 
que réside cette souveraineté dont l’homme fut investi quand 
il reçut l’ordre de s’assujettir la nature inférieure et de mettre 
à son service les terres et les mers. » (Rerum Novarum, éd. de 
la Bonne Presse, p. 51). 

Pie XI, à son tour, évoquera cette vocation originelle de 
l’homme pour rappeler la dignité de son activité laborieuse et 
la lier à celle de sa personne. (Quadragesimo Anno, A.AS,., 


XXIII, 1931, p. 195). 


La doctrine de l'Eglise n’est donc pas pessimiste, comme 
on le lui reproche parfois. On peut se demander, il est vrai. 
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comment elle favorise la vie du travailleur et son épanouisse- 
ment, si elle présente la peine attachée au travail comme un signe 
de la malédiction divine. Comment admettre la valeur moralisa- 
trice de cet effort onéreux, si on le confond avec une sorte de 
fatalité qui assujettit à un humiliant esclavage ? En quoi la rési- 
gnation à un sort accablant rehausse-t-elle la dignité de la per- 
sonne en présence d’un devoir stérile ? Ces affirmations malveil- 
lantes ne tiennent aucun compte du contexte religieux que nous 
venons de rappeler. 


La doctrine catholique du travail est réaliste et fait naître 
le climat de vérité hors duquel la vie de l'esprit ne saurait 
subsister longtemps. Elle accepte les données de l’expérience 
humaine la plus authentique et en explique l’austérité par ses 
causes profondes liées à l’origine d’un être qui se sait créé et 
pécheur. 


Ici encore, l'Eglise n’a pas changé de langage. Les papes 
les plus récents se font l'écho d’une tradition millénaire. 


Le travail est souvent une peine. Le mot même l’atteste. 
Notre vocabulaire français évoque la rude besogne du maréchal 
ferrant. La tradition antiochienne marque le lien accidentel 
qui unit le travail à la peine en distinguant avec soin les deux 
mots: « ergasia » et &« ponos » (L. Daloz, pp. 67-73). 


Chrysostome n’a pas cherché ailleurs que dans l’Ecriture 
la justification de la coïncidence qui lie trop souvent l’un à 
l’autre le travail et la peine. Il y discerne la double cause d’un 
fait qui témoigne de la dépendance foncière de l’homme xis-à- 
vis de Dieu. Par la faute adamique, une malédiction a frappé 
le sol qui se rebelle contre celui à qui le Créateur l’avait confié. 
Et celui-ci est lui-même atteint dans sa condition corporelle par 
la mortalité qui le voue à la souffrance et à la désagrégation 
biologique (p. 175). L’échec qui accompagne l'effort du tra- 
vailleur, la fatigue, ses risques, prennent place dans leurs con- 
nexions historiques avec un monde dont l’homme n’est pas le 
maître absolu. Mais la tradition dont se réclame l'Eglise ne 
s'arrête pas à l’aspect négatif d’une situation qui entre dans les 
desseins de la Providence sage et miséricordieuse. La peine, 
loin d’être considérée par elle comme un châtiment humiliant, 
s'intègre dans l’histoire du salut et devient un instrument de 
rédemption. 


Chrysostome a parfaitement reconnu la valeur éducatrice 
du labeur marqué du sceau de la douleur. Il rappelle au tra- 
vailleur qu'il est créature et pécheur. Il lui fait prendre con- 
science de ses rapports avec Dieu et avec la nature. Il le ramène 
ainsi vers son Seigneur dont le péché l’a éloigné. 
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Et lorsque son retour sera définitif, alors la sentence sera 
abolie et la nature tout entière régénérée par la Rédemption 
de son chef rentrera dans l'harmonie de ses origines paradi- 
siaques (p. 177). 

S'adressant à l’homme moderne, tenté de jeter tout son 
espoir de libération dans le progrès des techniques matérielles, 
l'Eglise répète inlassablement la leçon des Ecritures: « Votre 
présence, disait Pie XII à des travailleurs, nous suggère une 
pensée profonde..: la pensée que, après la chute, le travail fut 
imposé par Dieu au premier homme pour qu’il demande à la 
terre son pain à la sueur de son front. » (A.A.S., 35, 1945, 
prei7L) 

Et plus récemment, dans le radio-message auquel nous 
faisions allusion en commençant cette chronique, le grand pon- 
tife dénonçait les menaces que le progrès technique faisait courir 
à la dignité de l’homme et à sa liberté. Mais il affirmait avec 
non moins de force que le Christ, aujourd’hui comme hier, 
restaii le seul libérateur efficace d’un asservissement inhumain : 
« Des les origines, saint Paul s’éleva contre le préjugé des 
Anciens, selon lequel le sort des hommes était dirigé fatalement 
par les forces et les mouvements de la nature. Cest pourquoi 
il remarquait : « Nous ne sommes pas soumis aux forces de la 
nature, mais au Christ qui nous a rendus libres et héritiers de 
Dieu » (Gal. 4, 3-4). Toute rédemption et toute liberté nous 
viennent done du Christ, non de la nature; elle est toujours 
— et peut-être aujourd’hui davantage, alors que règne la tech- 
nique — prête à river ses chaînes. L’homme moderne, de son 
côté est plus exposé à redevenir esclave de la nature, parce que. 
à la différence de l’homme antique qui lui était soumis par 
ignorance et par faiblesse, il est soumis à sa forte pression en 
vertu de la vaste connaissance qu'il en a et à l’application de ses 
énergies, et donc prêt à lui rendre, pour ainsi dire, un culte 
d’adoration et de remerciement pour les merveilles qu'il y 
découvre et les bienfaits immédiats qu'il en retire. » (Docu- 
ments Pontificaux, 1957, pp. 735-736.) 

Lors des Rencontres de Genève, en 1959, M. le Pasteur 
Widemer a demandé à M. Lefranc, dont l’exposé historique 
s'était terminé sur une perspective « quelque peu évolution- 
niste », si la conception chrétienne du travail devait être consi- 
dérée comme valable aujourd’hui encore, ou si elle était dépassée 
ou périmée (op. cit., p. 156). 

Sans répondre lui-même à la question, M. Widemer rappe- 
lait qu’une certaine évolution pouvait être constatée au sein 
même de l'Eglise primitive, et qu’elle n’avait pas été sans péril 
pour l’idée chrétienne selon laquelle action et contemplation 
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ne faisaient qu'un tout. Sous l'influence de l’hellénisme, une 
dissociation s’est opérée entre vie active et vie contemplative 
qui avait abouti, au Moyen Age, « à une sorte d’affrontement » 
entre les chrétiens adonnés aux tâches laborieuses et les chré- 
tiens consacrés à la prière et à l’étude. 

L'ohservation de M. Widemer nous offre l’occasion de rap- 
peler que la hiérarchie catholique s’est toujours employée à 
maintenir l’équilibre difficile entre les activités productrices de 
l'homme et ses activités contemplatives: ni la vie spirituelle 
ne doit compromettre les justes exigences du travail, ni celui-ci 
ne doit étouffer la vie spirituelle. Son magistère s’est exprimé 
à maintes reprises sur ce sujet soit par des interventions offi- 
cielles, soit par le bon sens qu'’eniretient jusque dans ses insti- 
tutions les plus contemplatives une tradition faite d’expérience 
et, nous allons le voir, de bonhomie. Ses docteurs eux-mêmes 
sont intervenus: nous avons parlé de saint Jean Chrysostome, 
il nous faut encore évoquer la sollicitude pastorale de saint 
Augustin. 


TRADITION MONASTIQUE 


Un épisode de l’histoire monastique, en effet, illustre à 
souhait l'effort que la hiérarchie catholique a fait pour corriger 
les déviations qui se sont manifestées dans la conception du 
travail. Le R.P. G. Folliet a.a. a consacré une communication 
présentée au Congrès d'Oxford en 1955 et reproduite dans les 
actes de ce Congrès parus en 1957 à Berlin (Studia Patristica, 
t. IT, pp. 387-399). À l’opuscule que l'évêque d'Hippone a com- 
posé en 400, Le travail des Moines, destiné à un monastère de 
Moines orientaux établis près de Carthage déjà vers 400-401. 
Ce spécialiste des études augustiniennes voyait dans l'existence 
de ces « euchites » en Afrique, la preuve que le monachisme 
n’y avait pas été introduit seulement par saint Augustin, comme 
l'ont affirmé certains historiens récents. 


Les moines auxquels est destiné le De opere Monachorum 
sont, d’après le P. Folliet, des messaliens ou euchites. Ils appar- 
tiennent à cette secte dont l’origine est assez obscure, mais qui 
apparaît à la fin du IV° siècle, en Mésopotamie, puis en Syrie 
et se répand rapidement dans tout l'Orient. Le R.P. Folliet 
acceptait, comme Mgr Amman dans le Dictionnaire de théologie 
catholique, la thèse soutenue par Dom L. Villecourt selon 
laquelle les ouvrages attribués à saint Macaire d'Egypte seraient 
les témoins authentiques de la doctrine professée par la secte, 
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Les travaux plus récents de W. Jaeger et de H. Dôrries, dont 
le P. Bouyer s’est fait l'écho dans son Histoire de la spiritualité 
chrétienne, t. I, pp. 510-513, ont réduit à néant l’œuvre critique 
du bénédictin, dont l'autorité a été longtemps incontestée. Si 
la doctrine messalienne reste impossible à reconstituer d’après 
ses sources, on en connaît les traits essentiels par la notice que 
lui a consacrée saint Epiphane dans son Panarion écrit entre 
374 et 377, antérieurement à la condamnation de l’hérésie par 
le synode de Sidé en 390. 

Il se trouve que saint Augustin s’est inspiré de cette notice, 
ou plus exactement d’un résumé apocryphe, parmi d’autres 
sources probablement orales, lorsqu'il a rédigé en 428 le cha- 
pitre 57° de son De haeresibus. C’est alors qu’il a appris le nom 
sous lequel la secte s'était répandue en Orient. Mais, 28 ans 
plus tôt, il avait composé le De opere Monachorum, dans lequel 
il reprenait fermement certains moines de Carthage dont on lui 
avait dénoncé le mépris vis-à-vis du travail manuel. C’est à cet 
opuseule qu'il nous faut recourir pour connaître la pensée de 
l’évêque d’Hippone sur le sujet qui nous intéresse ici. 

Mais avant d'entendre le grand Docteur, on aime à reeueillir 
l'écho de la sagesse monastique traditionnelle, telle qu’elle se 
manifeste dans les anecdotes que l’on se passait de génération 
à génération. Le P. I. Hausherr, dans son livre récent: Noms 
du Christ et voies d’oraison (Rome, 1960) présente les messa- 
liens comme ceux dont l’erreur consiste à prendre d’une ma- 
nière trop littérale certains textes de l’Ecriture. C’est ainsi qu'ils 
interprétaient le commandement de prier toujours comme si la 
prière ne pouvait être que vocale et comme s’il était obligatoire 
de s’y appliquer sans cesse. De même ils prenaient à la lettre 
le mot rapporté par saint Jean: « ne travaillez pas pour une 
nourriture qui périt… ». La tradition répondait à ces utopies 
par le souraire, ainsi qu’en fait foi le récit conservé par les 
Apophtegmes sous le nom de l’abbé Sylvain n. 5 (PG 65, 409 B-D). 
Un moine, se réclamant du texte de saint Jean et de l'exemple 
de Marie à qui Jésus assure qu’elle a choisi la meilleure part, 
condamnait les frères qui s’adonnaient au travail manuel. 
L’Ancien, alors, le fit enfermer dans une cellule vide avec un 
livre pour tout potage. L'heure du repas venue, le solitaire se 
prit à s'inquiéter et à regarder vers la porte. N°y tenant plus, 
il s’en vint dire à l'Abbé: Pourquoi ne m’avez-vous point invité? 
— Parce que, répliqua le vieux, toi tu es un homme spirituel 
qui n’a pas besoin de pareille nourriture. Nous autres, charnels 
que nous sommes, nous tenons à manger, et pour cela nous 
travaillons, Toi tu as choisi la bonne part: tu fais la lecture 
toute la journée, et tu n’as aucune envie de nourriture char- 
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nelle, À ces mots, l’autre fait une métanie et dit: Pardonne-moi, 
Abbé. Le vieux conclut: « Comme quoi Marie elle-même a besoin 
de Marthe. C’est grâce à Marthe que Marie recut son éloge. » 

Le texte critique du De opere Monachorum a été publié 
dans le tome 41 du Corpus de Vienne (CSEL) pp. 429-596, 
mais il a été rendu accessible au public de langue française 
grâce au texte latin accompagné d'une traduction due au 
RP. Saint-Martin a.a., dans la collection fondée par le R.P. 
Cayré aux éditions Desclée De Brouwer, 1" série: opuscule IE: 
L’ascétisme chrétien, pp. 396-512. 


L’explication que le R.P. G. Folliet donne de l’opuscule 
augustinien s'appuie sur le fait que l’évêque d’'Hippone repro- 
chait aux moines de Carthage l'interprétation erronée qu'ils 
donnaient de l’Ecriture. Ceux-ci, en effet, prétendaient s’abs- 
tenir de tout travail manuel sous prétexte de s’adonner exclu- 
sivement à la prière et aux ministères. Ils interprétaient dans 
ce sens le mot de Notre-Seigneur dans le sermon sur la montagne 
(Matthieu 6, 25-34) conseillant à ses disciples d’imiter les 
oiseaux du ciel et les lis des champs et de ne pas se soucier 
de leur subsistance temporelle. Ils invoquaient aussi l’avertis- 
sement de saint Paul aux Thessaloniciens : celui qui ne travaille 
pas ne doit pas manger, mais ils pensaient y satisfaire par le 
travail intellectuel et par les ministères apostoliques sans 
s’astreindre au travail manuel. Saint Augustin reprenait avec 
une sévérité exceptionnelle leur manière de voir. On peut penser 
qu'il croyait avoir affaire à une véritable hérésie. 


Quelle que soit la valeur de l'explication donnée par le 
R.P. Folliet — elle n’est pas la seule (voir la Ciudad de Dios,. 
vol. CLXIX, 1956, pp. 456-463, article du R.P. Lope Cilleruelo 
0S.a.) — ce qui nous intéresse ici est de voir comment saint 
Augustin rejoint saint Epiphane pour affirmer le respect du 
christianisme à l’égard du travail manuel. Constatons de nou- 
veau que la tradition monastique est en parfait accord avec le 
magistère officiel de l'Eglise. Témoin l’anecdote de l’abbé Lucius 
citée par le P. Hausherr (op. cit. pp. 130-131) et empruntée aux 
Apophtegmes. Des moines acémètes disaient à l’abbé d’Alexan- 
drie: « Nous, nous ne touchons pas à un travail manuel quel- 
conque, selon le mot de l’Apôtre, nous prions sans interrup- 
tion. » Le vieillard leur dit: « Vous ne mangez donc pas ? 


— S$i fait, répondirentils. — Et pendant que vous mangez 
qui prie à votre place ? — (aucune réponse). I leur PU 
encore: « Quand vous dormez, qui prie pour vous ? » Ils ne 


Ro rien à répondre. Alors il leur dit: « Je vous ne 
bien pardon, mais vous ne faites pas comme vous dites. Je vais 
vous montrer, moi, comment en travaillant à mon ouvrage ma- 
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nuel je prie toujours. Je suis assis. Et Dieu aidant, après avoir 
fait tremper mes petites ramilles et tout en les tressant en une 
chaîne je dis: Aïe pitié de moi, à Dieu, selon ta grande bonté, 
et selon la multitude de ta miséricorde efface mon indignité 
(Ps. 50, I). Cela n'est-il pas une prière ? — Oui, répondirent- 
ils ». Et il leur dit: « Pendant que je reste une journée entière 
à travailler et à prier je gagne plus ou moins seize deniers ; 
jen donne deux (au mendiant qui vient) à ma porte; des 
autres, je vis. Et celui qui a recu les deux deniers prie pour 
moi pendant que je mange et que je dors. (Comme cela) par la 
grace de Dieu se réalise pour moi la prière ininterrompue ». 
(Lucien, n. 1). L’exégèse authentique et le bon sens s’accor- 
dent done pour concilier la prière et le travail qui sont l’un 
et l’autre prescrits par Dieu. 


La vie monastique, au siècle où nous sommes, trouve dans 
son idéal séculaire la réponse aux problèmes de l'heure. Rappe- 
lons-nous ce que Pie XII disait aux moniales, quelques mois avant 
sa mort. les invitant à subvenir aux nécessités de leurs monastères 
par le travail rémunéré auquel elles devaient consacrer ün certain 
temps, chaque jour: « Cet appel s'adresse même à celles qui ne 
sont pas dans le besoin et ne sont donc pas obligées de se procurer 
le pain quotidien par le travail de leurs mains. Vous pourrez 
aussi de la sorte gagner les ressources nécessaires pour satisfaire 
au précepte de la charité chrétienne à l’égard des pauvres. Nous 
vous invités également à développer vos aptitudes manuelles et à 
invitons également à développer vos aptitudes manuelles et à 
les perfectionner, ainsi qu’à vous adapter aux circonstances 
actuelles, comme il est dit à l’article 8, a, n. 2, de la constitution 
Sponsa Christi. Le même article résumait d’ailleurs les normes 
concernant le travail en précisant d’abord que « le travail mo- 
nastique auquel les moniales de vie contemplative doivent aussi 
s’adonner, doit être, autant que possible, conforme à la Règle, 
aux Constitutions, aux traditions de chaque Ordre ». Certaines 
Constitutions prévoient des travaux déterminés, pour la plupart 
de caractère apostolique, d’autres au contraire ne précisent rien 
à ce sujet. « Ce travail doit être organisé de telle sorte que, 
s’ajoutant aux autres sources de revenus, il assure aux moniales 
une subsistance certaine et convenable ».. (Documents Pontifi- 
caux, 1958, pp. 411-412). 


La conception chrétienne du travail a donc mis en lumière 
le caractère ambigu de cette valeur humaine. Elle a contribué 
plus que toute autre philosophie à en maintenir le juste équi- 
libre en fonction de la nature médiatrice de l’homme. L'Eglise 
se trouve aujourd’hui en face d’une civilisation transformée par 
les idéologies du monde moderne qui prétendent réhabiliter le 
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travail et lui restituer sa souveraineté. Quelle est l’attitude chré- 
tienne devant ces prétentions ? Que pense l'Eglise catholique 
d’une conception de l’homme commandée tout entière par le 
culte du travail ? Quelle doctrine professe-t-elle pour maintenir 
les droits de la vie spirituelle et quelle conduite pratique pré- 
conise-t-elle pour que ses fidèles portent le témoignage qu'ils 
doivent à l'Evangile dans les circonstances concrètes où ils 
vivent aujourd'hui ? C’est à de telles questions qu'il nous reste 
encore à répondre. 


(à suivre). 


M. OC. 


Publications récentes 


Les voies ouvertes par Henri Bremond continuent à sti- 
muler la curiosité des chercheurs. L’historien du sentiment reli- 
gieux en France ne s’est pas attaché particulièrement à l’étude 
des sources littéraires d’une époque dont il décrivait plutôt le 
relief que le sous-sol. Le travail à poursuivre reste considérable 
et les érudits, plus soucieux aujourd’hui d'expliquer les faits 
que de les inventorier, ne cessent d’enrichir nos connaissances 
par des enquêtes méthodiques. L'intérêt qui se porte sur l’in- 
fluence exercée par la mystique rhéno-flamande en France au 
xvI® siècle témoigne d’un approfondissement nécessaire à l’his- 
toire des idées et de l’expérience religieuse. On ne saurait trop 
souhaiter que des recherches du même genre s'étendent à l’étude 
d’autres courants spirituels. 


Répondant à cette préoccupation, M. A. Vermeylen a publié 
en 1958 une thèse largement documentée: Sainte Thérèse en 
France au XVII° siècle (Louvain, Bibliothèque de l’Université, 
207 pages). Nous regrettons de n’avoir pu en rendre compte 
en même temps que de la thèse de M. Pierre Sérouet dont nous 
avons parlé ici même en 1959 (pp. 207-212) et dont le sujet est 
étroitement apparenté. Ces deux travaux de valeur se complè- 
tent sur plus d’un point. L’érudit français concentre ses investi- 
gations sur les rapports qui unissent la doctrine de saint Fran- 
çois de Sales et celle de sainte Thérèse. L’historien belge élargit 
ce thème, tout en lui donnant une attention particulière puis- 
qu'il lui consacre cent pages: la deuxième partie intégralement. 
Les conclusions nuancées qu'il dégage ne sont pas substantielle- 
ment différentes, nous semble-t-il, de celles que présente l’en- 
quête de Pierre Sérouet. Elles corrigent heureusement les affir- 
mations parfois trop catégoriques de Dom Mackey. 
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La contribution de A. Vermeylen est importante surtout 
en ce qui regarde la pénétration mystique de l'Espagne dans la 
France du Grand Siècle. L'auteur s’est appliqué à dépouiller 
une documentation dont la diversité fait ressortir le prestige 
des éerits thérésiens dans notre pays du début du xvir siècle 
jusqu'aux environs de 1660. Il n’est pas le premier à mesurer 
l'ampleur de ce rayonnement exercé par le Carmel réformé 
sur la société dévote qui avait accueilli avec ferveur la traduc- 
tion de Brétigny en 1601. On savait moins que sainte Thérèse 
avait inspiré des ämes plus frivoles: une Mademoiselle de Mont- 
pensier, par exemple, et son amie Madame de Motteville. Qui 
s’étonnerait d'apprendre que les libertins et les chroniqueurs, 
comme Pierre de l’Estoile, ont fait assaut d’ironie pour diseré- 
diter une influence qui éloignait du monde de nombreuses jeunes 
filles de la haute société ? 


Cette influence s’est exercée sur les écrivains de la Compa- 
gnie de Jésus et l'historien n’a pas tort de retenir comme repré- 
sentatifs les noms de Richeome, de Sirmond et surtout de Surin, 
ce dernier avant grandi dans l’ambiance du Carmel de Bor- 
deaux. : 


C’est aussi à Port-Royal que la réformatrice a été lue. La 
traduction d’Arnauld d’Andilly en est un témoignage assez 
éloquent. [Il est instructif d'entendre un hispanisant moderne 
juger cette traduction avec les réserves qui s'imposent. 

Contentons-nous aujourd’hui de ce bref aperçu, quitte à 
revenir avec plus d'attention sur cet ouvrage, lorsque l’occasion 
s’en présentera. Qu'il ait trouvé place dans la collection scien- 
üfique de l’Université de Louvain nous est une garantie du 
sérieux avec lequel il a été composé. 


M.0.-G. 


La collection « Lumière et Nations », dirigée par le 
P. À. Rétif et éditée aux Editions de l’Orante, vient de publier 
une anthologie des Propos d'Amour des Mystiques musulmans 
réunis par René Khawam. L'intérêt d'un pareil recueil n’échap- 
pera pas aux historiens de la spiritualité curieux de retrouver 
sous des expressions à peu près identiques des expériences reli- 
gieuses que rapproche un même souci d'authenticité. 

Les diverses pièces rassemblées sont empruntées à deux 
recueils antérieurs, l’un du x° siècle et l’autre du xvii, tous deux 
témoins des traditions orales ou écrites qui font honneur à la 
sagesse des soufis (ascètes vêtus de laine grossière) auxquels on 
les attribue. La plupart rapportent des maximes que l’on pour- 
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rait comparer aux Apophtegmes des Pères dans la religion chré- 
tienne. Ces maximes sont le fruit d'une expérience vécue qui 
s’est affirmée parfois malgré l'opposition des théologiens férus 
d’orthodoxie coranique. Elles prêchent un détachement, un 
esprit intérieur qui, pour n'avoir pas la même signification que 
dans la spiritualité évangélique, n’en sont pas moins un hom- 
mage profondément émouvant à la transcendance de Dieu. 


Certaines autres pièces traduisent en une langue poétique 
fleurie par l'imagination orientale des réalités qu’il serait injuste 
de traiter comme des travestissements littéraires ou comme les 
fruits d’un mimétisme simplement humain. 


Dans son Introduction, l’éditeur revendique avec raison le 
préjugé favorable que mérite cette littérature religieuse dont 
la sincérité a parfois été attestée par une vie vertueuse poussée 
jusqu’à l’héroïsme du sacrifice sanglant. Les conseils qu’il donne 
aux lecteurs de ce livre essentiellement religieux sont dignes 
d’une particulière attention et mettent en lumière les disposi- 
tions intérieures que réclame l'intelligence de textes qui ont été 
transmis oralement ou par écrit par des générations d’ascètes 
dépris des biens de la terre et d’eux-mêmes. 


Plus encore que des poèmes hauts en couleurs comme 
l’hymne au vin de Omar fils d’'Al-Farid, des « histoires et para- 
boles », puisées à même le sens populaire, nous font entrer 
dans l’âme religieuse d’une société humaine qui a gardé son 
originalité même au contact de civilisations différentes. C’est 
encore un point que souligne René Khawam dans son Introduc- 
tion. On sait, du moins, combien il est difficile de discerner 
de telles interférences. Il semble, cependant, que la tradition 
mystique chrétienne n’ait pas subi en vain l'influence de la 
poésie mystique arabe (RAM, 1960, p. 524). Notre mystique de 
l’Amour Pur n’a pas été insensible aux accents de l’amour cour- 
tois sur lequel la poésie arabe avait exercé son prestige. À ce 
titre le recueil que nous offre René Khawam mérite d’être consi- 
déré comme une contribution précieuse à l’histoire des courants 
spirituels les plus dignes de respect. 


M. O.-G. 


Nécrologie 


Le R.P. Paul Doncœur s.j. est décédé le 21 avril. 
Sa forte personnalité s’est affirmée dans de nombreux domaines 
avec une note de générosité et de conviction qui ont fait de lui 
un entraîneur. Sa contribution à l’étude de la spiritualité a été 
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remarquée surtout par son édition critique du « Livre de sainte 
Angèle de Foligno », à propos de laquelle il confiait à la RAM 
un article en 1925 (pp. 289-306). Il publia aussi le Journal 
Spirituel de son confrère et ami le P. Alexis Hanrion, dont il 
écrivit la biographie. À ces deux œuvres, on pourrait ajouter 
bien des articles ou bien des pièces de circonstance qui témoi- 
gnent d’une vie spirituelle profonde. Sa collaboration à la revue 
Etudes est toute empreinte d’un haut idéal sacerdotal et apos- 
tolique. Ses recherches historiques sur sainte Jeanne d’Arc 
constituent un apport durable aux acquisitions récentes de 
l’'Hagiographie relativement à l’héroïne de notre pays. 


M. O.-G. 


me 
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